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I. Abhandlungen und Vorträge 


Verwandtschaftsnamen und Kulturschichten 
im Nordosten von Neuguinea 


Von 
Carl A. Schmitz 


ADS Material 


Die im folgenden wiedergegebenen Listen von Verwandtschaftsnamen 
entstammen eigenen Aufnahmen während einer Forschungsreise in den Jahren 
1955/56. Zur Ergänzung wurden folgende Listen aus der Literatur zusammen- 
gestellt: Käte-Gruppe (Keyßer: 1925), Geraged-Gruppe (Hannemann: 
1949), Insel Umboi (Chinnery: 1926), Jabim-Gruppe (Zahn: 1911) und 
Azera-Gruppe (HolzKknecht:s.a.. Die Ordnungszahlen (Buchstaben und 
Ziffern), welche am Kopf jeder einzelnen Liste angegeben sind, beziehen sich 
auf die Bezifferung in der Sprachenkarte bei Schmitz: 1960. Die Listen sind 
nach Generationen geordnet, wobei die Generation von EGO (Mann) in der 
Mitte steht. Innerhalb jeder Generation stehen die Kreuz-Geschwister (bzw. 
Vettern/Basen) an den beiden Endpunkten, während die direkten linearen 
Verwandten von EGO wie er selbst immer in der Mitte zu finden sind. 


Finisterre-Gruppe 


Erawa Nahu 
A IV 86 A IV 85 
Crobvalerya tent RE OR oe) OS] usi 
TELE GS ee 2 Ne OS usi 
FORT eV ALGER 8 a erombi umbi 
mütterl. Re IE M eo. umbi 
Natersischwesters: Mann ah ba 
Vaters Schwester . kuwo kuwo 
Vaters Bruders Frau . . nepo name 
Vaters Bruder koneo ba 
Vater awa awa 
Mutter . a, at namo nay 
Mutters Schwester : namo bodaga name 
Mutters Schwesters Mann . . awa bodaga awa name 
Mutters Bruder jaja ija 
Mutters Bruders Frau . momo momo 
Vaters Schwesters Sohn . nuwe nuwe 
Tochter nuwe nuwe 
Vaters Bruders Sohn konege onenga 
Tochter . . konege kuwo 
Schwester . ; . koan kuwo 
Schwesters Mann . aha ba 
jüngerer Bruder . konege onenga 
EGO 
älterer Bruder . pane pane 
Bruders Frau ee namo name 
Mutters Schwesters Sohn . konege onenga 
Tochter . konege onenga 
Mutters Bruders Sohn nuwe nuwe 
Tochter nuwe nuwe 
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Finisterre-Gruppe 
Erawa Nahu 
ATV 86 A IV 85 
Schwesters Sohn puri oke 
Tochter puri oke 
Sohn nango nango 
Sohns Frau nepo nepo 
Tochter. i nambo nambo 
Tochters Mann . tenga tenga 
Bruders Sohn . konege onenga 
Tochter konege onenga 
Sohns Sohn . osi usi 
Tochter osi usi 
Tochters Sohn OST usi 
Tochter osi usi 


Zentral-Gruppe 


Saruwaged-Gruppe 


Wantoat Komba 
Mopiapum A III 39 Allg 
GroBvater, vaterl. . . bapuna ase’ 
mütterl. bapuna ase’ 
GroBmutter, vaterl. arekna ala 
mutterl. arekna ala 
Vaters Schwesters Mann awon 
Vaters Schwester . nogna tawa' 
Vaters Bruders Frau . . mia sikna mane 
Vaters Bruder . nana awon 
Vater nana awon 
Mutter . ER mina mane 
Mutters Schwester 3 . miya mane 
Mutters Schwesters Mann . awon 
Mutters Bruder ogna jeja 
Mutters Bruders Frau . momna tawa’ 
Vaters Schwesters Sohn namana nepa 
Tochter namana nepa 
Vaters Bruders Sohn ulapna buku 
Tochter . . nogna buku 
Schwester . : samina poana 
Schwesters Mann . . nemina bisa 
jüngerer Bruder . ulapna muna 
EGO 
älterer Bruder . pajana atana 
Bruders Frau ee . meana kwansa 
Mutters Schwesters Sohn . ulapna buku 
Tochter . ulapna buku 
Mutters Bruders Sohn . namana nepa 
Tochter . namana nepa 
Schwesters Sohn . tarana bit 
Tochter . tarana bit 
Sohn wagna nan 
Sohns Frau aina iran 
Tochter. : . jabana barat 
Tochters Mann . . jetmana kunu 
Bruders Sohn . ulapna nan 
Tochter . ulapna samina barat 
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Sohns Sohn 
Tochter 
Tochters Sohn 
Tochter 


Zentral-Gruppe 


Wantoat 


Mopiapum A III 39 


. bapuna 

bapuna 
. bapuna 
. bapuna 


Käte-Gruppe 


Saruwaged-Gruppe 


Komba 
AI9 


3 


kaso‘ 
kaso‘ 
kaso’ 
kaso’ 


Astrolabe-Bai 


Wemo Bongu 
AI3 À 97 
GroBvater, vaterl. . nosa wau 
mütterl. nosa wau 
Großmuiter, vaterl. mimi akai 
mütterl. mimi akai 
Vaters Schwesters Mann mamao' nai 
Vaters Schwester neygo nai 
Vaters Bruders Frau . am 
Vaters Bruder mamao' bab 
Vater mama’ mem 
Mutter . Les nengo am 
Mutters Schwester : nengo am 
Mutters Schwesters Mann . mamao' mem 
Mutters Bruder wawa gai 
Mutters Bruders Frau woki nai 
Vaters Schwesters Sohn hahao' aba 
5 Tochter hahao' aba 
Vaters Bruders Sohn hahao' aba 
Tochter . hahao' aba 
Schwester . ; haha abu 
Schwesters Mann . same beo 
jüngerer Bruder qa aba kenen 
EGO 
älterer Bruder haha aba 
Bruders Frau nr pozi aba 
Mutters Schwesters Sohn hahao' aba 
Tochter hahao' aba 
Mutters Bruders Sohn nafe kabal 
Tochter nafesen kabal 
schwesters Sohn . bange gai 
Tochter bange gai 
sohn noka do 
sohns Frau nongao rawan 
[ochter. ; ota. darane 
rochters Mann . kimo tangar 
3ruders Sohn . moteo' bab 
Tochter moteo' bab 
sohns Sohn nosa wau 
Tochter nosa wau 
"ochters Sohn nosa wau 
Tochter nosa wau 
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Astrolabe-Bai Markhamtal 
Jam, Geraged Azera 
B 101 B 129 
Großvater, Vale NOR RE res rompon 
mutter ler < [StS yt eS eS rompon 
GroßBmUütlter wei, G « @ o CS rompon 
MU TTOLI MES OR i ao), SOS rompon 
Vaters SchWestersiIManD (ion 
Waters Schwester se m: ea lol 
Vaters BrudersiHraus EN RE ETC 
Naters Bruder 5 6 o oH TT OT AT A EU raman 
Vater "és ES: SU ee re ER TR AS EL GTI raman 
Mutter 0 su Pack (ais oe ee ee ee ee ee TD rinan 
Mutters SŒWES CRC A oo 6 6 o 2 6 © © MEIN 
Mutters Schwesters Mann Tama 
Mütters Bruder gr re NN al gajan 
Mutters Bruders Frau EE Di 
Vaters Sch wiestersıSo ns. CII jaran 
Tochter: Dr en en aoe eal jaran 
VatersaBrudersıSo ner raid, rain 
Tochter. Wr AR LU 0 nafon 
Sch westerster: m ET ae eae eee LUI Cy nafon 
Schwesters! Mann 4 4 6 «6 o © o 6 6 » 6 IE mimik 
jüngerer Bruder RE Ti rain isi' 
EGO 
älferer Bruder’ …. a. ses aoe ee era rain zira' 
Bruders Frau NE re MEL 
MutterssSchyvestersys ohne eig, rain 
MOCHE ER UT, nafon 
Mutters BruderssS OT egal jaran 
WOKE poy Ga 6 ao GG jaran 
Schwesters Sohn est) (teen cn la een Heel 
Tochter Ds er ee CES REA UT 
SOT seen ue al SOW) oy Oe od pom See MINNA naron marob 
Sohns#Frau eee. pe ee eo ee re meal ave won! bon 
Tochter Sse soe CAUCE ta ee eee OU JD a naron finan 
MOCHE MAN TE NN ER SEE NC Nate) bon 
Bruders SON “Glo 5 4 6 DUO 
io. ch\te Ta yo ao ee OU QD din 
Sohns;Sohny 3 a. ese ce ee ECCS. rompon 
Tochter: a Seas a ESS: rompon 
Tochters/ Sohn ies =| ean rl es es rompon | 
Tochtef? u ROSE ae De SES rompon | 
Astrolabe-Bai Rai-Küste | 
Gorima Biliau | 
B 102 B 107 | 
Großvater, Vaterl = Aue.) qa ote ee ab al fuf 
mütterl. ze. nee. ohne eee bai fuf 
Großmutter Ad, G o oo wo a wa 2 o ilo fufein | 
mutter] ER en D Dal fufetn | 


Verwandtschaftsnamen und Kulturschichten im Nordosten von Neuguinea 


Astrolabe-Bai Rai-Küste 
Gorima Biliau 
B 102 B 107 
Vaters Schwesters Mann faiba mamtu 
Vaters Schwester ugo bemu ninkei 
Vaters Bruders Frau . babo aiauba nintu 
Vaters Bruder jeinome babo mamtu 
Vater jei mam 
Mutter . Be nai nin 
Mutters Schwester : bemu nintu 
Mutters Schwesters Mann . faiba mamtu 
Mutters Bruder gaga jai 
Mutters Bruders Frau bibi tab 
Vaters Schwesters Sohn ugo bemu bagu beu 
Tochter ugo bemu bagu beu 
Vaters Bruders Sohn nome magana ba teu 
Tochter . nome magana ba teu 
Schwester . ugo mene-u 
Schwesters Mann nome magana fai be-u 
jungerer Bruder babo kede-i te-u 
EGO 
alterer Bruder babo kag 
Bruders Frau a nome aia-u kag-pein 
Mutters Schwesters Sohn . magana ba te-u 
Tochter magana ba te-u 
Mutters Bruders Sohn aua-u bigien 
Tochter aua-u mene-u 
Schwesters Sohn fai magana 
Tochter ala-u magana 
Sohn fai magana tamol 
Sohns Frau tana-u raua-au 
Tochter. : aia-u magana nalu-pein 
Tochters Mann . tana-u teeng 


Bruders Sohn 


nome maqana 


Tochter nome aia-u magana 
Sohns Sohn babai fuf 
Tochter babai fufein 
Tochters Sohn . babai fuf 
Tochter babai fufein 
Siassi-Gruppe Huon-Golf 
Umboi Jabim 
B 111 B 118 
GroBvater, vaterl. . tumbunu tipu 
mütterl. tumbunu tipu 
Großmutter, vaterl. tumbunu tipuo 
mütterl. tumbunu tipuo 
Vaters Schwesters Mann tamana wowa 
Vaters Schwester nana sao 
Vaters Bruders Frau . nana 
Vaters Bruder tamana tama sega 
Vater : tamana tama 
MAUTEET I el d: nana tena 
Mutters Schwester À nana tena sega 
Mutters Schwesters Mann . tamana 
Mutters Bruder wono wowa 
nana sao 


Mutters Bruders Frau 
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Siassi-Gruppe Huon-Golf 
Umboi Jabim 
Ball B 118 
Waters Schwesters)Sonnst ee OD qate 
Tochter RE CUCL GL qateo 
Vaters Bruders Sohn wily Leo ee CIEL ONO tewa 
‚Lochter” a8 00 2 ee TN RL Url tewao 
Schwester: re Ba) Was Da ne ee EE LL tewao 
Schwestérs Mann CU Ve cet eo ngamendu 
jüngerer. Bruders Gea Booby p> scl 2 wo. 6) o Wisihodl lasi 
EGO 
altererBrudern. secs sy OR PO NO) tewa 
Bruders Eraus we I SO MO EI 
MuttersiSchWesters SOLDE TO nO tewa 
Tochter OPEN EEE CUT aa tewao 
Mutters Bruders SOL RP RER RS A ONO qate 
AYO Cae ee RP EU TL qateo 
Schwesters:Sohm ayes ee nisib 
Tochter Ye, Se ee Sr nisib 
Sohn. pte vr tale Re LEUTE 
SOhNSYEranı Pee ce sie Sols N BE TO NO TO EI lawao 
Tochter STR. ces, ee CUETO MON 
Tochters!Mannin 2 site EN Gey ene eR ULOTTO) lawa 
Bruders Sohn 
Tochter 
Sohns Soba tec. 0 ca ee, Renn nee CU ered tipu 
Töchter © opis here ET um Lin tipuo 
TochtersıSohne NT et ee eT TORE tipu 
Tochter Gap re CULT DU TU tipuo 


I. Diskussion der Systeme 


Meine Analyse der kulturhistorischen Situation auf der Huon-Halbinsel 
war zu dem Ergebnis gekommen, daß wir mit drei konstituierenden, homo- 
genen Kulturen zu rechnen haben, deren Basis-Angebot (d.h. Kulturausrüstung, 
bevor sie miteinander in Vermischung traten) vorsichtig rekonstruiert wurde. 
Ich habe diese Kulturen, um falsche Assoziationen infolge vorbewerteter 
Namen zu vermeiden, mit den Buchstaben A, B und C bezeichnet. Dabei gehört 
die Kultur C, als jüngste Schicht in der relativen Chronologie, zur allgemeinen 
Ausbreitung der Austronesier und ihrer Kultur. Die Kultur B stellt eine mitt- 
lere Schicht dar, die ursprünglich vor-austronesische Dialekte gesprochen haben 
muß. Und die Kultur A schließlich gehört zum ältesten Stratum auf Neuguinea, 
welches mit Papua-Kultur im engeren Sinne bezeichnet werden kann und 
sicherlich vor-austronesische Dialekte spricht. Leitfaden dieser Rekonstruktion 
waren eine grobe, vorläufige linguistische Klassifizierung der vorhandenen 
Dialektgruppen, die Verbreitungstatsachen von Elementen der materiellen 
Ausrüstung sowie die Verbreitungstatsachen der zu erkennenden geschlosse- 
nen Religionsmuster mit den zugehörigen Kulten und Kultgeräten. Im Bereich 
der Gesellschaftsordnung wird eine solche Rekonstruktion besonders schwierig, 
da sehr viele Formen in diesem Bereich der Kultur für den Zweck der histo- 
rischen Einordnung mehrdeutig sind. Es ließ sich aber grundsätzlich heraus- 


arbeiten, daß die Kultur A patrilinear, die Kultur B ursprünglich matrilinear 


und die Kultur C patrilinear bzw. ambilinear organisiert sind. Mit Sicherheit 


konnte der Kultur B eine quer durch die lineare Sippenordnung schneidende. 


Dual-Ordnung zugeordnet werden (hierzu ausführlih Schmitz: 1960). Die 
Verwandtschaftsnamen haben bei allen bisher zitierten Überlegungen keine 
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Berücksichtigung gefunden, und das soll nunmehr — soweit es möglich ist — 
nachgeholt werden. 

An und für sich sind Verwandtschaftsnamen schon sehr früh in der For- 
schung als Hilfsmittel für historische Rekonstruktionen herangezogen worden. 
Die Entwicklung von Morgan bis Rivers darf aber allgemein als bekannt 
angesehen werden, und ich werde darauf nicht mehr eingehen. Gleichgültig, 
wie die Auswertung des Tatbestandes im einzelnen aussah, zeichneten sich 
diese Versuche durch die Annahme. aus, daß Verwandtschaftsnamen nicht nur 
ein System der Beziehungen erkennen lassen, sondern infolge eines beson- 
deren konservativen Verhaltens häufig genug einen älteren Zustand als den 
zum Zeitpunkt der Bestandsaufnahme vorhandenen indizieren. Gegen dieses 
methodologische Axiom hatte sich 1909 Kroeber gewandt und mit gewich- 
tigen Argumenten dargelegt, daß solche Termini eher in den Bereich der 
Psychologie als in den der Soziologie gehören. Der Einwand von Kroeber 
berührt aber — so richtig er ist — nicht den Versuch, die Systeme der Ver- 
wandtschaftsnamen nach Typen zu ordnen und aus der Verbreitung solcher 
Typen historische Schlußfolgerungen zu ziehen. Solche Versuche haben aller- 
dings mit erheblichen Schwierigkeiten zu kämpfen, da es anscheinend kein 
Bildungsprinzip gibt, „das sämtliche Bezeichnungen einer konkreten 
Nomenklatur formte“ (Kirchhoff: 1932, 43). Kroeber hatte in seiner 
bereits erwähnten Untersuchung sechs Prinzipien genannt, zu denen noch drei 
Hilfsprinzipien hinzutreten. (Ebenso Lowie: 1929.) Aus allen diesen Über- 
legungen haben sich zwei Arten der Klassifizierung herauskristallisiert, die 
sich nicht restlos gegenseitig ausschließen, sondern teilweise miteinander 
kombiniert werden könnten: 


(a) Es wird nur die Situation innerhalb der Generation von EGO betrachtet 
und gegliedert nach der verschiedenartigen Zusammenfassung der Kreuz- 
Basen/Vettern mit den Parallel-Basen/Vettern und Geschwistern (Spier: 
1925. Murdock: 1949, 23 ff.): 

(b) Es wird die Situation innerhalb der Kerngruppe der Nomenklatur zugrunde 

_ gelegt (1. Eltern, unmittelbare Onkel und Tanten; 2. Kinder, unmittelbare 
Neffen und Nichten; 3. Geschwister, Cousins und Cousinen ersten Grades). 
Die hier aufzustellenden Typen werden dann „jeweils von einem einzigen 
Prinzip bestimmt und gelten nur für die Kerngruppen der Nomenklatur" 
(Lowie: 1929: Kirchhoff: 1932, 45ff.). 


Ich betrachte die Beispiele von der Huon-Halbinsel zunächst in bezug auf 
die Typologie von Murdock. Danach sind drei Typen vertreten: 


1. Irokesen-Typ 

Erawa, Nahu, Wantoat, Komba, Geraged, Jabim und Azera. 
2. Hawaii-Typ 

Umboi-Siassi, Bongu und Käte. 
3. Sudan-Typ: 

Gorima und Biliau. 


Sämtliche Beispiele des Irokesen-Typs zeigen heute patrilineare Sippenorgani- 
sation, wenngleich zumindest im Falle von Komba, Jabim und Azera Rudi- 
mente einer früheren matrilinearen Sippenorganisation zu erkennen sind. 
Bezüglich der allgemeinen Kulturausrüstung gehört die Wantoat-Gruppe zur 
Kultur A, während alle anderen Gruppen zur Kultur B zu rechnen sind, bei 
denen auf Grund anderer Indikatoren frühere matrilineare Sippenorganisation 
angenommen werden darf. Phänomenologisch gesehen erlaubt das Vorhanden- 
sein einer Nomenklatur vom Irokesen-Typ in der Tat keinen Schluß auf patri- 
lineare, matrilineare oder bilaterale Gruppenorganisation. Für die historische 
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Analyse ist der Typus zunächst mehrdeutig. Er kann nur im Zusammenhang 
mit anderen Indizien einer bestimmten Kultur zugesprochen werden. 

Die Beispiele des Hawaii-Typus verlangen noch einen kleinen Kommen- 
tar. Seit Beginn der Forschungen an diesen Problemen ist der Kultur der 
Austronesisch sprechenden Bewohner Ozeaniens eine Gesellschaftsordnung 
und Nomenklatur vom Hawaii-Typus zugesprochen worden (zuletzt Mur- 
dock: 1949, 350). Auch in unserem Fall tritt der Typus bei einer Gruppe auf, 
die als Ausstrahlungszentrum für die Kultur C erkannt worden ist. Auf den 
Inseln der Siassi-Gruppe, insbesondere auf der Insel Umboi, hat sich eine 
regelrechte ,climax-area’ der Kultur C herausgebildet. Ihre Einflüsse strahlten 
von dort sowohl entlang der Küsten von Neuguinea wie entlang der Küsten 
von Neu-Britannien aus. So ist es denn auch keine Überraschung, ein weiteres 
Beispiel dieses Typus an der Küste der Astrolabe-Bai bei den Bongu anzu- 
treffen, obwohl diese Gruppe voraustronesische Dialekte spricht und im Kul- 
turbesitz viele Züge der Kultur B aufweist. Das Beispiel Bongu ist dann 
insofern etwas anormal, als der Terminus für die matrilateralen Kreuz-Basen/ 
Vettern von der sonst einheitlichen Bezeichnung „aba“ abweicht. Es fragt sich 
aber, ob der betreffende Terminus ,kabal“ nicht doch mit „aba“ zusammen- 
hängt. Eine ausgesprochene Überraschung aber ist die Tatsache, daß auch die 
Nomenklatur der Käte (Kai am Sattelberg) den Hawaii-- Typus ausweist. 
Wiederum weicht die Bezeichnung für die matrilateralen Kreuz-Basen/Vettern 
„nafe“ von der sonst einheitlichen Bezeichnung „haha“ ab. Ich glaube nicht, 
daß zwischen diesen beiden Worten ein Zusammenhang angenommen werden 
darf. Diese Käte laufen in der Literatur seit ihrer Beschreibung als Kai durch 
Keyßer (1911) als Beispiel für das älteste Kulturstratum auf Neuguinea. Zu 
dieser Auffassung kam man nicht zuletzt deshalb, weil bei ihnen und vor allem 
in ihrer unmittelbaren westlichen Nachbarschaft (bei den Hube) auffallend 
viel Kleinwüchsige (Pygmoide) angetroffen worden sind. Die Analyse der 
kulturhistorischen Situation auf der Huon-Halbinsel hat aber gezeigt, daß die 
Käte ohne Zweifel Züge der alten Kultur A aufzuweisen haben, andererseits 
wesentlich durch die Kultur B geformt wurden, und nicht zuletzt entscheidende 
Komplexe aus der Kultur C aufgenommen haben (Schwirrholz, Balumkult; 
siehe Schmitz: 1957, 1960). Die Merkmale aus der Kultur A sind in der 
Tat nur noch in Spuren anzutreffen, so daß das heutige (1911) Kulturbild dieser 
Kate keinesfalls als Beispiel für das älteste Kultursubstrat auf Neuguinea an- 
geführt werden darf. Diese Überlegungen werden durch den Blick auf die Ver- 
wandtschafts-Nomenklatur erneut bestätigt. 

Andererseits können Zweifel angemeldet werden, ob das Vorhandensein 
einer Nomenklatur vom Hawaii -Typus in jedem Fall als Indikator für austro- 
nesischen Einfluß angesehen werden sollte. Wenn diese Überlegung auf Grund 
der Gesamtsituation im Falle der Käte gerechtfertigt erscheint, so muß man 
wie im Falle des Irokesen -Typus damit rechnen, daß auch der Hawaii -Typus 
für historische Analysen mehrdeutig ist. Die Untersuchungen der holländischen 
Forscher haben gezeigt, daß der Hawaii-Typus an der Südküste von Holl.-Neu- 
guinea im Mimika- und Asmat-Gebiet beherrschend auftritt (Arnng: 1958/59, 
140). Die Annahme eines stärkeren austronesischen Einflusses dort unten aber 
ist zumindest noch sehr umstritten 

Schließlich scheinen die beiden Beispiele vom Sudan -Typ mit den vor 
allem bei den Gorima beherrschend auftretenden deskriptiven Termini auf den 
Wandel von der linearen zur bilateralen Organisationsform hinzudeuten. In 
der bereits erwähnten Zusammenstellung über Holl.-Neuguinea tritt der 
Sudan -Typus vorläufig überhaupt nicht auf, wohl aber der verwandte Omaha- 
Typus bei den Mejbrat im Vogelkopf, bei den Awju im Süden, bei den Muju 
am mittleren Fly-River und den Jafi südlich des Sentani-Sees. Abschließend 
können wir bei diesem Überblick festhalten, daß die Typologie der Nomen- 
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klaturen nach Murdock für sich alleine keine historischen Schlußfolgerungen 
erlaubt; mehr noch: wir sind nicht berechtigt, auf Grund der Tatsache, daß sich 
auf der Huon-Halbinsel bestimmte Typen dieser Art bestimmten Kulturen, die 
auf Grund anderer Indizien bestimmt waren, zuweisen ließen. nunmehr aus 
der weiteren Verbreitung dieser Typen auf Neuguinea Analogie-Schlüsse zu 
ziehen. 

| Eine Einordnung des Materials von der Huon-Halbinsel nach der Klassi- 
fikation von Kirchhoff (1932, 45—49) würde folgendermaßen aussehen: 


Typus A: Gorima-Gruppe, aber mit Einschränkung. 
Typus C: Bongu, Käte, aber mit Einschränkung, und Umboi. 
Typus D: alle übrigen. 


Das Ergebnis dieser Zusammenstellung Koinzidiert im wesentlichen mit der 
Eingliederung nach Murdock. Der Typus C von Kirchhoff entspricht dem 
Hawaii-Typus, und wir treffen die gleichen Gruppen an wie weiter oben. Der 
Typus A wird bei Kirchhoff mit dem Eskimo-Beispiel belegt, und er ist der 
Ansicht, daß man ihn am häufigsten wohl im Westen Nordamerikas antreffe 
(1932, 46). Nach Murdock zeigte die Gorima-Gruppe den Sudan-Typus, 
dessen starke Differenzierung von mir vorschlagsweise mit dem Wandel von 
der linearen zu einer stärker bilateral ausgerichteten Organisationsform in 
Verbindung gebracht wurde. Das scheint sich auch nach Kirchhoff anzu- 
deuten. Der Typus D von Kirchhoff würde, wie das Beispiel ebenfalls zeigt, 
im wesentlichen dem Irokesen-Typ nach Murdock entsprechen. Diese Ge- 
genüberstellung beweist aber, daß die Zurückhaltung, die ich gegenüber der 
Indikationsfähigkeit der Murdockschen Typen im Zusammenhang mit 
historischen Analysen empfohlen habe, auch gegenüber den Typen von 
Kirchhoff angebracht ist. In beiden Fällen gehören die Typen zu einer 
Phänomenologie der Verwandtschafts-Systeme. Sie reflektieren in ihrer 
logischen Aufeinanderfolge nicht echte historische Reihen. Solche Typologien 
erleichtern es, das Wesen des Phänomens zu erfassen. Sie sind aber kein 
Schlüssel für die historische Rekonstruktion. sondern ein — allerdings un- 
erläßliches — Verständigungsmittel. Von Bedeutung aber scheint mir dann 
auch der Beweis zu sein, daß solche Typen im Zusammenhang der historischen 
Analyse auch nicht eindeutig sind. Wenn also an einer Stelle der Ökumene die 
Zugehörigkeit eines bestimmten Typs zu einer bestimmten Kultur erkannt ist, 
leitet sich daraus keinesfalls die Berechtigung zu einem Analogieschluß ab, 
der nunmehr an Hand der Verbreitung dieses bestimmten Typs die Verbrei- 
tung der einmalig als zugehörig erkannten Kultur herausarbeiten will. Das 
jedenfalls kann eine Typologie der Nomenklaturen nicht leisten. 

Es fragt sich nun, ob die Verwandtschaftsnamen nicht noch einen anderen 
Aspekt besitzen, der sich für historische Rekonstruktionen als brauchbarer er- 
weist. Ohne Zweifel führt die Verwechslung von phänomenologischen mit 
historischen Reihen zu dem, was Radcliffe-Brown als „conjectural 
history“ bezeichnet hatte (1941, 1). Andererseits ist die vor allem von den 
Linguisten behauptete Annahme, daß Verwandtschaftsnamen konservativ seien 
und sich über größere Zeiträume — auch über Phasen des sozialen Wandels — 
hinweg erhalten würden, nicht so ohne weiteres von der Hand zu weisen. Die 
Frage allerdings, welche Verwandtschaftsnamen so stabil sind, daß ihre sprach- 
liche Form und ihr Bedeutungsinhalt der historischen Forschung als Leit- 
fossilien dienen könnten, ist noch lange nicht geklärt. Sicherlich scheiden aus 
diesen Überlegungen alle jene Verwandtschaftsnamen aus, die eine Beziehung 
umschreiben, welche an eine ganz bestimmte Organisationsform oder Heirats- 
ordnung gebunden ist. Es kommen eigentlich nur solche Termini in Frage, die 
so eindeutig sind, daß sie in jedem System und jeder Organisationsform auf- 
treten müssen, wie beispielsweise Vater, Mutter und Mutterbruder. Die 
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Rolle dieser Personen ist in jeder Gesellschaftsordnung anzutreffen, und so 
kann sich die sprachliche Form aus einer älteren Phase durchaus halten, wenn 
auch die Art der betreffenden Rolle sich im Laufe der Generationen und histo- 
rischen Ereignisse verändert haben sollte. Aus dem Material von der Huon- 
Halbinsel stelle ich folgende Liste zusammen: 


Mutterbruder Vater Mutter 
Wantoat . . Sih) Bere OGNA NANA mia 
ETA Wid"... wish okie leat LORIE JAJA AWA namo 
Na burn zB na CARE IJA AWA nay 
Kombat see... Cosa ee: JEJA AWON mane 
BON EE ME Nee: GAI MEM am 
Bilvau ENS ER ENTRE JAI MAM nin 
Gorman AN eee ae TR GAGA JEI nei 
Kate soe DE ee on WAWA MAMA nengo 
Geradged' Wen rn ARRETE WAU MAM nen 
SHEE UNH GG WOWA TAMANA nana 
Sabina CP RE ee à eel WOWA TAMA tena 
NOT Age hu RS AR DE ES GAJAN RAMAN rinan 


Ein Blick auf die Liste zeigt zunächst rasch, daß die Termini der Wantoat- 
Gruppe völlig für sich allein stehen. Die Wantoat-Gruppe gehört mit zahlreichen 
Dialekten zur Zentralen Gruppe der Suffix-Sprachen auf der Huon-Halbinsel, 
und in ihrer Kulturausrüstung zeigt diese Gruppe die meisten Elemente und 
Komplexe aus dem Basis-Angebot der Kulturschicht A. Sprachlicher und kul- 
tureller Befund rechtfertigen also die Annahme, daß es sich bei diesen Merk- 
malen um Bestandteile einer selbständigen Kultur handelt. Die Zentralgruppe 
der Suffix-Sprachen (A III bei Schmitz: 1959) umfaßt noch weitere Einheiten. 
Ich besitze nicht von allen vollständige Listen der Nomenklatur, aber ich kann 
wenigstens die drei Beispiele der augenblicklichen Diskussion ergänzen: 


Mutterbruder Vater Mutter 
Kewieng(ArlIEolj mr OGNA NAN men 
PASSA CII) ARE AWONI NAN nen 
Gwamak (A TI 60) . . . . MAMUNA NAN nun 


Die Termini für den Mutterbruder bei den Pasum und Gwamak stellen 
offensichtlich Ubernahmen aus einem anderen Angebot dar, wobei der 
Terminus MANUNA bei den Gwamak besonders interessant ist (UMN: 
“matuqa?). Abgesehen von diesen Verschiebungen können wir aber fest- 
halten, daß innerhalb der Kulturschicht A folgende Termini offensichtlich be- 
heimatet waren: Mutterbruder = OG, Vater = NAN, und Mutter = min. 

Wir wenden uns jetzt zuerst den austronesischen Termini zu, da diese 
schon öfters behandelt worden sind und ihre Einordnung die wenigsten 
Schwierigkeiten bereiten sollte. Ausgangspunkt sind die Arbeiten von 
Dempwolff (Vergleichende Lautlehre) und die sich anschließenden Über- 
legungen von Milke (1938, 1958 a, 1958b). Sämtliche austronesischen Dialekte 
aus dem Bereich der Huon-Halbinsel müßten nach diesen Ausführungen auf 
das UMN (Ur-Melanesisch oder Ur-Ozeanisch) zurückzuführen sein und 
würden innerhalb dieses Zweiges der Austronesier nach Milke zur Gruppe 
der Neuguineasprachen (C 1b) gehören (1958 a, 59). Die uns interessierenden 
Termini des UMN gibt Milke in Anlehnung an Dempwolff an mit: 
M.Br. = *MATUQA, Vater = *TAMA, und Mutter = *tina. (1958b, 226). 
Ein Blick über unsere Beispielsreihe zeigt, daß *MATUQA für M.Br. über- 
haupt nicht vertreten ist (einzig Gwamak = MAMUNA?). Anders verhält es 
sich mit den Termini für Vater und Mutter, die in der Siassi-Umboi-Gruppe, 
bei den Jabim und Azera deutlich zu erkennen sind. Die Siassi-Gruppe muß 
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als Ausstrahlungszentrum der austronesischen Kulturschicht C begriffen 
werden. Wir finden diese These erneut bestätigt. Interessant ist nur das Vor- 
kommen der austronesischen Termini bei den Azera am Oberen Markham. 
Ich habe auch aus anderen Gründen angenommen, daß das Markhamtal von 
den Jabim und Tami her, und damit letztlich von Siassi, austronesisch be- 
einflußt worden ist (Schmitz: 1959). Zur Annahme der austronesischen 
Überschichtung eines nicht-austronesischen Substrats in der Azera-Sprache 
kamen sowohl Dempwolff in einer nicht publizierten Analyse dieser 
Sprache wie auch Milke bei Durchsicht des Wörterbuches von Holz- 
knecht (briefliche Mitteilung). 

Nachdem sich nun auf diese Weise die Termini der ältesten Kultur- 
schicht (A) und der jüngsten (C) einigermaßen klar abheben ließen, müssen 
wir uns dem Rest des Materials zuwenden. Die hier zu besprechenden Bei- 
spiele stammen alle aus Gruppen, deren Kulturausrüstung sie im wesent- 
lichen als zur Kulturschicht B gehörend ausgewiesen hat. Ganz allgemein ist 
zunächst festzuhalten, daß sprachlich Formen vorliegen, die weder der 
Schicht A noch der austronesischen Schicht C zugeordnet werden können. 
Ohne jetzt einer Analyse durch einen Fach-Linguisten vorzugreifen, wage ich 
einige hinweisende Bemerkungen zu diesem Material. 

Die Termini für M.Br. scheinen mir im wesentlichen zusammenzugehören 
(JAJA, JAI, GAI, GAJAN). Es ist weder eine Beziehung zu OG in Schicht A 
noch eine solche zu *MATUQA in UMN anzunehmen. Überraschenderweise 
tritt der Terminus auch in jenen Gruppen auf, die für Vater und Mutter UMN- 
Termini besitzen. Unter der Voraussetzung, daß JAI, GAI etc. Termini für M.Br. 
aus der Schicht B sind, muß das Auftreten bei sonst im wesentlichen zur austro- 
nesischen Kultur gehorenden Gruppen als Relikt aus dem nicht melanesischen 
Substrat angesehen werden, was den Charakter dieser Lokal-Kulturen als 
,austro-melanide’ Mischkulturen nochmals bestatigt. 

Die Termini für Vater zeigen zwei Worte: (a) AWA und (b) MAMA. Eine 
Verbindung zu NANA in Schicht A oder UMN *TAMA in Schicht C scheint 
nicht gegeben zu sein. Die Termini fur Mutter zeigen eigentlich nur ein Wort: 
nana, nin, nen etc., und eine Verbindung zu min in Schicht A oder zu UMN 
“tina in Schicht C scheint ebenfalls nicht gegeben zu sein. 

Wenn also die Zugehörigkeit dieser Termini zur Kulturschicht B sehr 
wahrscheinlich geworden ist, so müßte doch ein Blick über den weiteren Be- 
reich von Melanesien, in welchem die Schicht B als nicht-melanesisches Sub- 
strat anzunehmen wäre, weitere Bestätigung bringen. Einschlägige Unter- 
suchungen stehen hier aber noch aus. Die einzige Arbeit, auf welche man sich 
zur Zeit beziehen kann, sind die Ausführungen von Capell/Lester über 
die Verwandtschafts-Termini auf Fidschi (1944/45, 1945/46). Und hier gibt sich 
in der Tat die Möglichkeit, unsere Termini anzuschließen. Die beiden Autoren 
waren zu folgendem vorläufigem Ergebnis gekommen (gekürzt): „(1) Fiji 
exhibits the following influences in its kinship system: (a) a very early 
Melanesian type, found to-day in western Viti Levu and western Vanua-Levu. 
(b) a later type here called ‘Nakauvandra’ which seems to be Melanesian in 
many points, but some are possibly Polynesian in origin or influence. This 
stratum forms a considerable portion of the "Bau Linguistic Area” culture. 
(c) a still later Polynesian type, in which such usages as primogeniture, divine 
chieftainship and elaborate ceremonies are prominent. (2) As regards the 
wider Melanesian question the following propositions have been made: 
(a) Existing Melanesian societies are based upon a substructure of non- 
Melanesian elements, representing the aboriginal peoples of the islands. In 
a few instances these pre-Melanesian peoples survive (Bougainville, Vella 
Lavella, Russel Is. and Savo). (b) Of these Melanesian communities, most are 
matrilineal. A few however, are patrilineal, such as the bulk of modern Fuji, 
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and Mwala, Choiseul and New Georgia, and the western end of New Britain. 
In Fiji the matrilineal group ist the earliest, and the clearest connections 
between this part of Fiji and northern Melanesia are through the matrilineal 
islands. The clearest connection of the patrilineal stratum in Fiji are with the 
other patrilineal areas of Melanesia. (d) Probably there is one original 
Melanesian kinship type, but much depends on the nature of the non- 
Melanesian societies (which can never be determined“ (1945/46, 142—143). 
Drei Strata sind also auf Fidschi zu unterscheiden, von denen das jüngste auf 
späten polynesischen Einfluß zurückzuführen ist und deshalb nicht mit meiner 
Schicht C verwechselt werden darf. Es bleiben dann noch zwei Strata, von 
denen das ältere ganz offensichtlich enge Verbindung zu jenem nichtmelane- 
sischen, ursprünglich matrilinear organisierten Substrat hat, auf dem der 
austronesische Finfluß in Melanesien aufbaut und linguistisch die melanesische 
Untergruppe der austronesischen Sprachen mit dem hypothetischen UMN 
und kulturell die ,austromelanide’ Mischkultur erzeugt hat. Dieses nicht- 
melanesische Substrat wäre mit meiner Schicht B auf der Huon-Halbinsel zu 
identifizieren. Das eigentliche melanesische Stratum auf Fidschi, das so- 
genannte Nakauvandra-Stratum, wäre dann das vornehmlich durch austro- 
nesischen Einfluß erzeugte, echte melanesische Stratum, und mit den Beispielen 
meiner Schicht C zu identifizieren. Der verschiedenartige Gebrauch des Aus- 
drucks ‚melanesisch’ bei Capell/Lester bereitet Schwierigkeiten, und ich 
werde auf die Frage der Schichten-Terminologie im letzten Abschnitt dieses 
Artikels zurückkommen. Für den weiteren Vergleich aber ist die Situation 
im Augenblick wohl genügend geklärt. 

Zum Nakauvandra-Stratum auf Fidschi gehören die Termini TAMA 
für Vater und tina für Mutter, womit es also noch einmal einwandfrei in den 
Bereich des UMN und meiner Schicht C verwiesen wird. Im Westen der 
Fidschi-Gruppe aber tauchen zwei Termini für Vater auf, die uns auch von der 
Huon-Halbinsel her bekannt sind, nämlich: VAVA und MOMO. Hierzu 
Capell/Lester: „MAMA, father, which is found in parts of Melanesia 
and indeed outside the whole Austronesian region, and seems simply to be 
a child language’ formation not connected to any particular linguistic group” 
(1945/46, 112). Und etwas später noch entschiedener „Hence in all the words 
that belong especially to childhood, no historical evidence is to be found." 
(1945/46, 120). Auch Milke verweist zumindest MAMA in den Bereich der 
Kindersprache (briefliche Mitteilung). Hier melde ich einige Bedenken an. Die 
Ableitung VAVA von PAPA ist denkbar. Der Umstand aber, daß der Terminus 
VAVA in Fidschi und AWA auf der Huon-Halbinsel klar erkennbar in Ge- 
bieten mit jener nicht-melanesischen (Substrat-)Kultur auftritt, sollte nach- 
denklich machen. Zu MOMO geben Capell/Lester dann Folgendes an: 
„In Vuda, for instance, father is VAVA, if a commoner, MOMO if a chief. 
The latter would thus appear to be introduced with the eastern tradition. In 
Bau, and some other of the eastern dialects, MOMO is a term of respect for 
the mother’s brother, not to the father. However, it is quite abviously a 
variation of MAMA, found not uncommonly for father” (1945/46, 120). MOMO 
würde demnach auf Einfluß von dem echten melanesischen Stratum (bei mir 
Schicht C) zurückzuführen sein. Eine ziemlich ähnliche Situation bietet sich 
auf der Huon-Halbinsel: die Gruppen, welche AWA für Vater besitzen, sind 
die Erawa, Nahu und Komba, zu denen noch die Timbe und Araja zu zählen 
wären. Sie alle wohnen im Innern und weisen die reinere Form der Schicht B 
auf. Alle Gruppen, welche MAMA für Vater aufweisen, sitzen an der Küste 
oder im unmittelbaren EinfluBgebiet der austronesischen Schicht C wie 
Geraged, Bongu, Biliau und Käte. Die endgültige Herkunft von MAMA könnte 
also im austronesischen UMN, kulturhistorisch bei den Vertretern der 
Schicht C, zu suchen sein. Der Terminus VAVA (AWA) aber scheint mir ziem- 
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lich sicher zu dem nicht-melanesischen Substrat zu gehören (bei mir Schicht B). 
Ich bin nicht sicher, ob das Argument mit der Kindersprache hier angebracht ist. 

Abseits dieser linguistischen Frage läßt sich meine These am Beispiel des 
Wortes für Mutter noch ein wenig erhärten. In Schicht B fanden wir dafür 
nana, nin, nen. Im Westen von Fidschi erscheint in eben jenem ‘early- 
melanesian’ Stratum von Capell/Lester: Vuda-Distrikt: nana, Lautoka: 
nana, Nadi: nene. (1944/45, 176—177). Diese Parallelen scheinen mir doch Be- 
weiskraft zu haben. Bezüglich des Wortes für M.Br. in meiner Schicht B (JAJA, 
GAGA) melde ich im Zusammenhang dieser Diskussion Fehlanzeige. An der 
Zugehörigkeit zur Schicht B scheint mir auf Grund der Situation auf der Huon- 
Halbinsel kein Zweifel. Ich bin aber nicht imstande, dieses Wort irgendwo in 
der Arbeit von Capell/Lester anzuschließen. 

Wir konnen aber jetzt an den Anfang dieses Abschnittes wieder zuriick- 
kehren. Kulturvergleich hatte es ermöglicht, auf der Huon-Halbinsel drei 
Kulturschichten herauszuarbeiten. Und die Diskussion der Termini für Mutter- 
bruder, Vater und Mutter zeigte, daß diese elementaren Bezeichnungen auch 
auf der sprachlichen Ebene jene drei Schichten erkennen lassen. Offensicht- 
liche Parallelen mit den Forschungsergebnissen von Capell/Lester in 
Fidschi verliehen der These weitere Beweiskraft. Dringend erforderlich sind 
linguistische Untersuchungen, welche den nicht-melanesischen Sprachrudi- 
menten in den melanesischen Dialekten nachspüren. Wenn Milke (1958 a, 61) 
schreibt, daß der Beitrag der Sprachforschung zur Bevölkerungs- und Kultur- 
geschichte Ozeaniens ein vorwiegend negativer sei, so scheinen mir doch die 
Ergebnisse der Arbeiten von Capell/Lester sowie meine eigenen Be- 
merkungen Anlaß zu größerer Hoffnungsfreudigkeit zu geben. Eine genaue 
Untersuchung der melanesischen (im geographischen Sinne) Verwandtschafts- 
Nomenklatur auf dem Hintergrund des seit Rivers angewachsenen Mate- 
rials, der modernen ethno-soziologischen Methodik und der neueren For- 
schungsergebnisse der Linguistik scheint mir jedenfalls erfolgversprechend. 


Ill. Das Problem der Schichten-Terminologie 


Schon diese kurzen Ausführungen haben gezeigt, wie schwierig es ist, die 
Schichten und Schichten-Terminologie der einzelnen Autoren miteinander zu 
korrelieren. Die Diskussion dieses Artikels und auch die Ergebnisse jüngerer 
kulturhistorischer Forschungen (Schlesier: 1958 Barthel: 1959, 
Schmitz: 1960) geben Anlaß, einen Vorschlag als Arbeitshypothese für die 
nähere Zukunft zu unterbreiten. Jede terminologische Klärung muß dabei von 
einem gesamt-ozeanischen Konzept ausgehen. Des weiteren sollte man den 
Versuch von Speiser (1946) zur Grundlage machen, der allerdings nicht 
kritiklos übernommen werden kann. 

Die Gliederung Ozeaniens in die Raume Australien, Melanesien, Polyne- 
sien und Mikronesien ist grundsätzlich nur auf der geographischen Ebene zu 
begreifen. Für die Ethnologie sind diese Räume günstigenfalls Kultur- 
provinzen mit einer mehr oder weniger einheitlichen Kulturausrüstung. 
In jedem Falle aber ist diese Kulturausrüstung ein Mischprodukt, das im 
Laufe der Jahrhunderte entstanden ist. Demzufolge gibt es einen Polynesier 
oder Melanesier nur in Polynesien und Melanesien. Er ist der Träger einer 
Kultur, die an Ort und Stelle und einmalig entstanden ist. Die Frage beispiels- 
weise, wo die Polynesier oder die Melanesier herkommen könnten, ist völlig 
falsch gestellt und kann überhaupt nicht beantwortet werden. Natürlich ist 
heute jedem Kulturhistoriker bekannt, daß die Namen Polynesier, Melanesier 
etc. nur noch als Hilfsbegriffe fungieren, um eine kulturhistorische Realität zu 
bezeichnen, deren Wesen mit dem Wortsinn des Namens häufig nur noch wenig 
zu tun hat. Eine solche Situation ist aber nicht nur unbefriedigend, sondern sie 
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wirkt sich auch erkenntnishemmend aus. Bei unserer Suche nach den groß- 
räumigen Kulturschichten, aus deren Basis-Angebot sich die kulturelle Aus- 
rüstung der einzelnen Kulturprovinzen aufgebaut hat, müssen wir neue Namen 
prägen, welche die Kulturschichten deutlich von den Kulturprovinzen unter- 
scheiden. Dabei kommt der Linguistik eine wesentliche Aufgabe zu. Sie hat in 
vielen Fällen aus dem heutigen Sprachbestand die großen Sprachfamilien und 
Untergruppen herausgeschalt. Und die Annahme, daß einer solchen Sprach- 
familie auch einmal ein individueller Kulturbesitz, ein Basis-Angebot, entspro- 
chen haben muß, ist wohl ein allgemein akzeptiertes methodologisches Axiom. 
(Austronesier = Proto-austronesische Kultur, Speiser: 1946, 32). 

Der Vorschlag zu einer Schichten-Terminologie kann natürlich andererseits 
nicht die bereits vorhandenen Namen außer acht lassen, sonst zerreißt der Zu- 
sammenhang mit der bisherigen Forschung. Man wird sich also unter vorsichti- 
ger Ausnutzung des Vorhandenen an eine bessere Lösung herantasten müssen. 
Die grundsätzliche Einteilung Speisers in austronesische und vor-austro- 
nesische Kulturen ist außerordentlich glücklich, da sie einen klar erkennbaren 
und nicht mehr umstrittenen linguistisch-ethnischen Unterschied festhält. Inner- 
halb der vor-austronesischen Kulturen unterscheidet Speiser dann noch ein- 
mal: tasmanische Kultur, australische Kultur, vor-austronesische Kultur, Vier- 
kant-Axt-Kultur und Kleinwüchsigen-Kultur (1946, 13—32). Diese Kulturen 
sind in sich geschlossen, und zwischen ihnen besteht keine genetische Be- 


ziehung. Wie so häufig bei Speiser muß man jetzt einwenden, daß er bei die- 


ser Einteilung nicht konsequent verfahren ist. Das Prinzip der großen Einteilung 
war linguistisch-ethnisch, und innerhalb eines Schemas darf der Einteilungs- 
grund nicht gewechselt werden. Sowohl die tasmanische wie die australische 
Kultur entsprechen größeren Sprachfamilien, und sie können als legale Unter- 
gliederungen des Schemas akzeptiert werden. Die Konzeptionen von einer vor- 
austronesischen Kultur (diesmal im engeren Sinne), einer Vierkant-Axt-Kultur 
und einer Kleinwüchsigen-Kultur sind fragwürdig, da sie als Einteilungsgrund 
auf ein völlig undefinierbares Axiom, auf ein materielles Kulturelement und 
auf ein anthropologisches Charakteristikum zurückgehen. Außerdem scheint 
auch der Inhalt dieser Termini, auf den es letztlich allein ankommen würde, 
unklar zu sein. Die Konzeption einer Vierkant-Axt-Kultur, vornehmlich in 
Zentral-Neuguinea, ist angesichts der inzwischen angewachsenen besseren 
Kenntnis von Zentral-Neuguinea wohl nicht mehr zu halten. Von seinen Klein- 
wüchsigen sagt Speiser dann selbst, daß es kein einziges Kulturgut gebe, 
welches als spezifisch ihnen gehörend ihrer Kultur zugesprochen werden dürfe. 
(1946, 32.) Da aber die Frage, ob es sich bei den Pygmoiden Neuguineas um 
echte Pygmide oder um sekundären Kleinwuchs handelt, durchaus noch nicht 
entschieden ist, sollte auch diese Konzeption in Speisers Schema fallen ge- 
lassen werden. Anders verhält es sich jetzt mit seiner Konzeption der Vor- 
Austronesier im engeren Sinne. Hier sieht er eine Kultur, die sowohl auf den 
melanesischen Inseln wie an den Küsten Neuguineas anzutreffen ist, und die 
in der Vermischung mit den überlagernden Austronesiern (Indonesiern) 
die ,austro-melanide’ Mischkultur gebildet hat (1946, 39—51). Damit hat 
Speiser der alten linguistischen Substrattheorie den entsprechenden kultur- 
historischen Begriff zur Seite gestellt. Dieses Konzept von S peiser muß bei- 
behalten werden, aber die Termini müssen verbessert werden. Der Ausdruck 
Vor-Austronesier trittinSpeisers Schema als Sammelbezeichnung für alles 
auf, was vor den Austronesiern in der Südsee war, und man kann diesen 
Namen nicht noch einmal für eine Untergliederung verwenden. 

Da es sich im Prinzip um einen linguistisch-ethnischen Ansatz handelt, 
muß die Lösung auch in der Weiterentwicklung dieses Einteilungsprinzips ge- 
sucht werden. Capell hat nun im Bereich der vor-austronesischen Sprach- 
familien alle Sprachen, die einerseits nicht zu den tasmanisch-australischen und 
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andererseits nicht zu den austronesischen gehören, unter dem negativen Termi- 
nus ,nicht-melanesische’ Sprachen zusammengefaßt (1940/41, 41). Damit unter- 
schied er sie grundsätzlich von der ,melanesischen' Untergruppe der austro- 
nesischen Sprachfamilie (UMN), und er legte sich andererseits bezüglich einer 
weiteren Einteilung dieser Sprachen noch nicht fest. Es erhebt sich jetzt erst die 
Kernfrage des ganzen Problems: können die nicht-melanesischen Sprachen noch 
einmal unterteilt werden. Die vorangegangene Diskussion dieses Artikels mit 
den zitierten Untersuchungen haben gezeigt, daß wir mit einer der austronesi- 
schen Einwanderung auf Neuguinea und in Melanesien unmittelbar voran- 
gehenden, nicht-melanesisch-sprechenden Schicht zu tun haben, die auf den 
melanesischen Inseln und entlang der Küsten von Neuguinea relativ einheitlich 
anzunehmen ist. Der Kulturbesitz dieser Schicht ist nicht zuletzt infolge der 
Untersuchungen von Schlesier (1958) und mir selbst (1960) klarer zu erken- 
nen als der Sprachtypus. Die Schicht, die bei mir unter B erscheint und bei 
Capell/Lester in jenem alt-melanesischen Stratum auf West-Fidschi auf- 
trat, ist mit den Vor-Austronesiern im engeren Sinne bei Speiser zu identi- 
fizieren. Da die Sprache noch nicht ausreichend bekannt ist, muß sie innerhalb 
des einmal begonnenen Schemas mit einem ? versehen werden. 

Des weiteren haben die Überlegungen gezeigt, daß wir auf der Huon-Halb- 
insel noch mit einer älteren, nicht-melanesisch sprechenden Schicht (A) zu rech- 
nen haben, die anscheinend nicht auf den melanesischen Inseln anzutreffen ist, 
sondern auf Neuguinea beschränkt bleibt. Dabei kann noch keineswegs behaup- 
tet werden, daß der Rest der nicht-melanesisch sprechenden Kulturen auf Neu- 
guinea nur zu diesem auf der Huon-Halbinsel erkannten Typus gehört. Mit der 
Möglichkeit, daß sich noch mehrere homogene Kulturen hier herausschälen 
werden, muß gerechnet werden. Auf der Suche nach direkt bezeichnenden Namen 
könnte man jedenfalls dieser noch nicht endgültig definierten Gruppe den alten 
Namen Papua zukommen lassen, der dann als eine linguistische Sammel- 
bezeichnung zu begreifen wäre. Es ergibt sich jetzt folgendes Schema, welches 
als Arbeitshypothese vorgeschlagen wird: 


Vor-Austronesier Austronesier 
(Tasmanier) Australier Nicht-Melanesier a 
7 AU aT Mikronesier 
(oa 
Papua 2 Melanesier 
ia BER Polynesier 
Fußwanderer | Seewanderer 
Huon-Halbinsel: A B (® 
alt- melanesisch 
Capell/Lester Sie melanesisch Nakauvandra 


Natürlich haben sich überall dort Mischungen ergeben, wo die Träger der 
einzelnen Sprachen mit ihrer Kuliur aufeinanderstieBen. Ich habe das im Schema 
nicht mehr näher angedeutet, um Verwirrung zu vermeiden. Der Substrat- 
Charakter der Kultur mit der ?-Sprache (Schicht B) ist durch die Verbindung mit 
der austronesischen Einwanderung und die Ausbildung der linguistischen 
Untergruppen im Bereich der austronesischen Sprachfamilien gekennzeichnet. 
Oberflächliche Übersicht über Kultur- (nicht Sprach-) Parallelen veranlassen 
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mich zu der Annahme, daß diese Schicht außerordentlich weit gestreut war. Es 
ergibt sich dabei sofort die Frage, ob diese Kultur ursprünglich selbständig 
diese weite Verbreitung erreicht hat, oder ob sie, wie Speiser vorgeschlagen 
hat (1946, 39), von einem Kerngebiet aus durch die überwandernden Austro- 
nesier noch weiter verbreitet wurde. Dieses Problem stellt sich vor allem hin- 
sichtlich der polynesischen Kulturprovinz. Sieht man von dieser Frage einmal 
ab, so kann man jedenfalls festhalten, daß in der polynesischen (und m. E. auch 
mikronesischen) Kulturprovinz das vor-austronesische Substrat in der Kultur- 
ausstattung (nicht Sprache) wesentlich stärker ist als gemeinhin angenommen. 
Es erhebt sich sogar die Frage, ob nicht manches, was zur sog. alt-polynesischen 
Kulturschicht gerechnet wird, nicht eigentlich im Zusammenhang mit diesem 
vor-austronesischen Substrat zu begreifen ist. 

Damit aber mögen die Ausführungen abgeschlossen werden. Mir kam es 
zunächst lediglich darauf an, auf Grund der vorangegangenen Diskussion im 
gesamt-ozeanischen Zusammenhang eine Schichten-Terminologie vorzuschla- 
gen, die im Sinne des Einteilungs-Axioms beliebig erweitert werden kann, und 
die dem augenblicklichen Stand der Diskussion entspricht. 
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Uber die Wallamo 


Von 
Herma Plazikowsky - Brauner 


Allgemeines über die Ometi-Gruppe 


Die Wallämö gehören zur Gruppe der Ometi-Völker, die sich aus einer 
ganzen Reihe von Völkern, die weitaus zumeist Mischvölker sind, bis zu klein- 
sten Völkerresten zusammensetzt. Wechselvolle und stürmische historische 
Ereignisse haben viele Spuren unkenntlich und wohl auch die Geschichte in 
ihrem Hergange trügerisch gemacht, dennoch kann man mit großer Wahr- 
scheinlichkeit bei dieser ganzen Gruppe — neben der historisch erweisbaren 
„Kuschitischen“ Komponente — mindestens vier Komponenten anderer Zuge- 
hörigkeit unterscheiden: 


1. Als die älteste und wohl autochthone Komponente der Ometivölker 
müssen die Zwergvölker angesehen werden, die selbst unter sich keine soma- 
tische Einheitlichkeit aufweisen, sondern in einige klar voneinander differente 
Typen zerfallen. 

2. Neger, die teils nur durchwanderten, auch mit kurzen Aufenthalten, teils 
aber seßhaft wurden. 

3. Jägervölker einer noch nicht bestimmbaren Herkunft, möglicherweise 
auch nicht alle der gleichen Herkunft, und 

4. jene von mir schon öfter erwähnten Träger einer aus einem entfernten 
Zentrum auslaufenden Kultur, Bauern mit einem bedeutenden handwerklichen 
Können. Ihre Rassezugehörigkeit läßt sich nicht bestimmen, man kann nur mit 
Gewißheit sagen, daß sie keine „Kuschiten“ sind. Diese vier Komponenten ver- 
schiedener Herkunft wurden von mehreren „kuschitischen“ Wellen überlagert. 
Als offenkundig erste dieser Wellen kamen die Börovölker dahin, später noch 
mehrmals Boro- und Hadiyavölker. Diese Uberlagerungen geschahen nicht 
immer nur in großem Maßstabe, öfter in kleinem und kleinstem, zu großem 
Teile auch nur als Lokalerscheinungen bzw. Lokaleinwirkungen. 


Neue Forschungsergebnisse zeigen, daß der Name ,Kuschiten" der so 
benannten Gruppe zu Unrecht gegeben wird. Schon in der Bibel erscheint 
dieser Name mehrdeutig. Es gibt keine historischen oder sprachlichen Hin- 
weise, daß diese Gruppe von Völkern Eingeborene des Reiches Kusch ge- 
wesen wären. Ihre Herkunft ist vielmehr noch nicht bestimmbar und mög- 
licherweise, ja wahrscheinlich, auch nicht einheitlich. Ich trage dem Pro- 
visorium dieser Benennung also Rechnung und setze sie stets unter Par- 
enthese. Hierzu wird die Lektüre von Prof. E. Zyhlarz’ Aufsatz: Die Fiktion 
der „kuschitischen Völker“ empfohlen. Kush vol. IV, 1956. 

Die Böro- und die Hädiya-Völker sind zwei Gruppen der als „Kuschiten" 
geführten Völkergruppe. Zu den Boro gehören heute die Kafa (Gönga) 
und die SinaSa, alle anderen Völker dieser Zugehörigkeit sind aufgegangen 
in der Vermischung mit anderen Völkern. Zur Hädiya-Gruppe gehören 
heute noch die „echten“ Hädiya, die von den Amhara Güdella genannt 
werden, die Libido in Märakö, die Alaba, die Kambata, die Saségo, die 
Sidämö, als heute volkreichstes Hädiya-Volk, und andere kleinere Reste 
dieser Gruppe. (Hierbei verweise ich auf meinen im Jahre 1957 in der ZfE., 
Bd. 82, Heft 1, erschienenen Aufsatz „Historisches über die Hadiya”, in dem 
einiges weiter ausgearbeitet ist, worauf ich in diesem Aufsatz nur kurz 
anspielen konnte.) 
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Von den verschiedenen eingewanderten und auch nur durchgewanderten 


Völkern sind teils „Spuren“ übriggeblieben, sehr oft aber mehr als sie, es kam | I 


sogar zuweilen zu einer Wandlung der bestehenden Verhältnisse, unter Um- 
ständen auch in weitergehendem Maße. So z.B. ein Aufgehen von Zwergvöl- 
kern in Stämmen zugewanderter Neger, später kamen auch „Kuschiten“ hinzu 


und gaben dem menschlichen Bilde wieder eine weitere Nuance. WelcheRolle in | I 


diesem Völkergemisch aber den Jägervölkern zukam, ist sehr schwer zu sagen. |} 
Es ist überhaupt die Frage, ob sie nennenswert an der ganzen Mischung beteiligt | 


waren, es scheint vielmehr, daß sie sich völkisch einheitlich, also unberührter | | 
erhalten haben als die Völker ihrer Umgebung. Der Grund mag dabei liegen, | 


daß den Jägern stets eine gewisse Zauberkraft zugeschrieben wird, was auf ihre | 
größere Vertrautheit mit der Natur zurückgehen kann und auf alle Folgen || 


daraus. Somatisch erscheinen sie verschiedener Zugehörigkeit zu sein, und im ff) 


ganzen südwestlichen Komplex stößt man immer wieder auf Jägervölker, deren | 
Typen sich von der ganzen Umgebung, aber auch untereinander, stark abheben. 
Das Gelände, das hier in Frage steht, ist die Südwestecke Abessiniens. 


Nachdem nun endlich von kompetenter Seite darauf hingewiesen wurde, 
daß im streng wissenschaftlichen Sinne der Name Äthiopien allein auf das 
ursprüngliche Äthiopien angewandt werden könne, nicht aber auf 
Abessinien, das diesen Namen erst viel später annahm, muß ich mich ange- 
sichts der Berechtigung dieser Forderung auch daran halten und in wissen- 
schaftlichen Abhandlungen diese logische Scheidung wahren. 


Sehr starke sprachliche Indizien weisen darauf hin, daß die ersten „kuschi- 
tischen” Invasoren dieses Länderkomplexes Börovölker waren. Aber außer 
diesem sich geradezu aufdrängenden sprachlichen Moment zeugt auch eine auf- 
fallende Eigenheit der somatischen Beschaffenheit der Börovölker dafür. Damit 
meine ich nicht den sogenannten „kuschitischen“ Typus, der in seinen Grund- 
lagen unzweifelhaft auch vorhanden ist, vielmehr jene von Reisenden bis in 
unsere Zeiten als ein besonders auffälliges Merkmal angegebene Hellhäutig- 
keit der Böro (Sinä$a und Enärea). Daß diese Eigenschaft, die sich auch bei den 
Ometi überraschend findet, weder von den Negern, noch den Zwergen oder 
Jägern herrühren konnte, darüber erübrigt sich jedes Wort. Sie ist offensichtlich 
ein Erbe der Boroinvasoren, deren Zahl bei ihrer Einwanderung in abessini- 
sches Gebiet (ich meine das Land in seiner heutigen Ausdehnung) eine sehr 
beträchtliche gewesen sein mußte. 

Allerdings könnte sie z.T. von der viel älteren Schicht der unter 4. 
genannten Bauernvölker herrühren, über deren völkische und sprachliche Zu- 
gehörigkeit wir nichts wissen, über die also jede derartige Meinung rein speku- 
lativ wäre. Hingegen sind die sprachlichen Indizien zugunsten der frühen Böro- 
invasion eindeutig und einwandfrei und erübrigen jede Art von Spekulation. 

Diese erste Böroinvasion, deren Zeit nicht eruierbar ist, die aber sehr früh 
stattgehabt haben mußte, erscheint als das erste belegbare historische Faktum, 
das dem ganzen südwestlichen Länderkomplex seine historische Wendung und 
endgültige Prägung gab; mochte später auch noch manches geändert worden 
sein, die Grundlage ist geblieben. Denn wie bedeutend und einschneidend 
dieses Ereignis war, das ist aus der unter ihrer Prädominanz erfolgten Sprach- 
gestaltung in diesen Ländern zu ersehen. Dabei allerdings blieb auch nicht- 
„Kuschitisches” Sprachgut aus den ältesten Quellen erhalten. Es läßt sich als 
solches aussondern, aber nicht in seine Zugehörigkeit einreihen. 

Als die Böro, den Blauen Nil entlangziehend, an dessen linken Nebenfluß, 
den Didessa, kamen, scheinen sie aufgehalten worden zu sein. Sie bogen an 
diesem sehr starken und auch reißenden Flusse teils nach dem Süden ab und 
bildeten an seinem Oberlaufe ihre Etappe Güma, das nach ihrer Tradition von 
einem ihrer Urväter besetzt wurde und wo dieser seine Herrschaft aufrichtete. 
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Er selbst hieß Gumäyi. Das Land ist später, im 16. Jh., von den Gälla überrannt 
und in Besitz genommen worden. Nach kurzer Zeit war die Vermischung der 
Einheimischen mit den invahierten Gälla vollständig, die Sprache der Gälla 
wurde allgemein angenommen und ihrerseits paßten sich die Gälla den Ein- 
heimischen an, die sie als Lehrmeister akzeptierten und unter deren Führung 
sie zu tüchtigen Bauern wurden. Heute ist dieses Gebiet aus dem Kreise der 
Ometi ausgeschlossen und gilt als Gälla-Land. 

Von Güma aus aber war den Böro der Weg nach dem ganzen Südwesten 
offen. Infolge ihrer großen Zahl konnten sie das Land überschwemmen und 
über die dortigen Völker prädominierend werden. 

So entstanden unter ihrer Oberherrschaft, aber auf einer prozentual ver- 
schieden gemischten völkischen Grundlage alle jene Völker der Ometi-Gruppe, 
die sich durch gewisse unverkennbare Verschiedenheiten, noch mehr aber durch 
eine ganze Reihe von Gemeinsamkeiten kennzeichnen. 

Unter ihnen halten die östlichsten, die Wallämö, eine gewisse Ausnahme- 
stellung, insofern sie mit der Außenwelt, also nach Osten und Norden hin, in 
einen stärkeren Kontakt traten. Dazu hatten sie die begünstigende geogra- 
phische Lage. Trotz dieser Sonderstellung aber gehören die Wallämö voll und 
ganz zur Ometi-Gruppe, von der sie sich weder somatisch, noch auch sprachlich 
unterscheiden. 


Professor M. M. Moreno hat erstmalig einen Abriß der Grammatik dieser 
ganzen Sprachgruppe gegeben und auf die großen Gemeinsamkeiten in ihr 
hingewiesen. (Iniroduzione alla Lingua Ometo Mondadori, Milano.) 


Die Wallamo 


Die Geschichte des Landes Wallamo können wir nur in groben Zügen 
rekonstruieren. Geteilt in einzelne kleinere Völker, die nach der allerdings 
verhältnismäßig späten Tradition der Hädiya unter „Königen" lebten, waren 
sie infolge ihrer ziemlich offenliegenden geographischen Situation den durch- 
wandernden und einwandernden Fremden preisgegeben. Der historischen 
Tradition eben dieser Hädiya entnehmen wir auch einiges über das Entstehen 
solcher kleiner „Reiche“ und über die Umgruppierung der Macht an einzelnen 
Stellen durch fremde Usurpation. 

Sie erzählen vom „Reiche“ Tambaro, das von Mola und seinem Sohne 
Tambaro invahiert und erobert wurde. Diese beiden sind Nachkommen des 
Sidanco, der als der Stammvater der Sidamo gilt, und waren ausgezogen aus 
einer zu eng gewordenen Heimat, um eine neue zu suchen. Möla wurde der 
erste „König“ in diesem eroberten Lande, und von ihm stammt eine lange Liste 
seiner Nachfolger ab. Seine Dynastie hielt zu den in Säwa lebenden Hädiya 
eine enge Verbindung, und es gab zwischen diesen beiden Völkern auch 
Heiraten. f 


Leider konnte ich die — allerdings wohl nicht ganz korrekt überlieferte — 
Königsliste nicht erhalten, aus der Zahl der Herrscher hätte man wenig- 
stens grob annähernd die Zeitdauer und somit den Zeitpunkt des Beginnes 
dieses „Reiches“ errechnen können. Meine Gewährsleute stritten aber so 
sehr über Zahl und Namen, daß ich verzichtete. 


Die obige Tradition der Hädiya aber entspricht dem wahren historischen 
Sachverhalt; das zeigt die Sprache der Tambaro, die aus einem Gemisch von 
Wallämö mit Sidämö und anderen Hädiyasprachen besteht. Soweit mir aber der 
Typus bekannt ist, erscheint er überwiegend Wallamo. Aus allem diesem ist 
klar, daß eine aus Sidämö stammende Erobererschicht dieses kleine Volk über- 
wältigte, sich aber anscheinend wenig mit den Einheimischen — offensichtlich 
Wallämö — vermischte, Das war auch nicht der einzige Fall einer solchen Auf- 
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pfropfung einer Hädiyaherrschaft in Wallamo, und auch das im folgenden 
Erzählte legt die Vermutung eines weiteren so gelagerten Falles nahe. 

Als den Hädiya in Märakö das Land zu eng wurde, zogen sie nach dem | 
Süden, überschritten den Fluß Odä’a und damit die Grenze nach Wallamo. Sie | 
zogen am Dämöta-Gebirge entlang, durch Gandabba und Gassuba bis nach | 
Koya. Hier herrschte ein König, der Amado hieß, ein Name, der in Form und 
Wurzel „kuschitisch“ ist und dessen Träger möglicherweise auch aus Sidamo | 
stammt. Er scheint also auch, wie es in Tambärö der Fall war, der Repräsentant | 
einer ,kuschitischen" Dynastie gewesen zu sein. Doch scheint dieser Kleinstaat | 
eine gewisse zentrale Rolle gespielt zu haben, vielleicht eine Art Oberhoheit | 
über eine Reihe kleinerer „Reiche“. In der Erinnerung der Wallamo hat Koysa 
auch heute noch den Glanz einer besonderen politischen Macht und Geltung. 

Das Verhältnis zwischen Einheimischen und zugewanderten Hadiya, die | 
aus Sippen der Baddawätto und Urüsso bestanden, war zunächst sehr freund- 
schaftlich, es kam zu einem Konnubium, und der „König“ Amädö selbst hei- 
ratete eine Tochter der BaddawacCo. Schließlich aber brach Streit zwischen den 
Fremden und den Einheimischen aus, wobei die Urüsso sämtlich getötet wur- 
den; die Bäddawäcco verließen darauf das Gastland. Ihr Heimweg nach dem 
Norden führte sie wiederum an Tambaro vorbei. Auf dem Heimwege werden 
die Orte Haddaro bei Tambaro, Gamasa und Siyära erwähnt. 

Es ist nicht gesagt, wie lange die heimwandernden Hadiya sich an allen 
genannlen Orten aufhielten, aber es ist kaum anzunehmen, daß sie eilig durch- 
wanderten, eben weil die Namen der Orte im Gedächtnis haftenblieben, was 
wohl kaum der Fall wäre, wenn sie ohne Bedeutung gewesen wären. Es wäre 
wohl anzunehmen, daß sich dort Kampfhandlungen abspielten oder aber daß 
es Orte eines längeren Aufenthaltes waren. Jedenfalls aber sind sie uns als 
Orte mit alten Wallamö-Namen bekannt geworden. 

Über dieses „Königreich“ K6ys$a erzählen die Hädiya manches, was ihnen 
selbst als unbekannt auffiel. Man kannte dort den Feldbau, offenbar den Hack- 
bau, wie ihn die Ometi auch heute noch immer pflegen, man bereitete auch Brot, 
das den Hädiya nach eigenen Angaben unbekannt war. Das ganze Leben hatte 
einen anderen Zuschnitt als bei den in patriarchalischer Sippenverfassung 
lebenden Hädiya. Es gab ein gewisses Hofzeremoniell, die Fremden wurden 
dem „Könige” gemeldet und von Hofleuten vorgeführt. Sie wurden mit großer 
und aufrichtiger Gastlichkeit empfangen und zuerst auch in Ehren gehalten. 
Am Hofe wurden Feste gefeiert, und zwar in „Häusern“, die so geräumig waren, 
daß sie eine ganze Schar von Gästen aufnehmen konnten, und daß schließlich 
auch darin ein Kampf ausgetragen werden konnte. Bei Einladungen gab es ein 
weiteres Hofzeremoniell: die Waffen mußten abgelegt werden, offenbar durfte 
man in Gegenwart des Königs keine Waffen tragen. 

Es war also eine gewisse Lebenskultur vorhanden und ein nennenswertes 
handwerkliches Können, was alles über dem stand, woran die Hädiya gewöhnt 
waren. Und vor allem zeigte sich, daß der „König“ Amado, der offensichtlich 
Hädiya-Ursprungs war, sich der Bevölkerung, über die er als Nachkomme Frem- 
der herrschte, anpaßte, daß er ihr „Königszeremoniell” akzeptierte und in ihm 
lebte. Wahrscheinlich handelte es sich bei solchen Eroberungen kleiner „Reiche“ 
um solche, deren heimische Bevölkerung wenig kriegstüchtig war, eher fried- 
fertig und politisch träge, so daß sie einem fremden Eroberer leicht zur Beute 
wurde. 

Mit dem Aufhören der größeren Wanderungen im angrenzenden Gebiete 
haben auch die Eroberungszüge daher aufgehört. Selbst der große und für weite 
Gebiete so überaus verheerende Gällasturm ging an Wallämö ebenso spurlos 
vorüber wie der vorangehende Grañsturm. Wallämö wurde sogar das Refugium 
der von diesen beiden Katastrophen heimgesuchten Nachbarn. Kleinere vor- 
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gekommene Einbriiche fielen historisch und sprachlich in keiner Weise ins 
Gewicht. 

Aber lange vordem, um die Mitte des 15. Jahrhunderts, wurde Wallämö 
in das historische Geschehen der Außenwelt mit hineingezogen. Das geschah 
durch die expansionistische Politik des Kaisers Zer‘a Yakob, der infolge seiner 
übergroßen Tatkraft zu den bedeutendsten Herrschern Abessiniens zählt. Er 
eroberte unter anderem das gesamte Ometi-Gebiet, legte in jedes Land seine 
aus seinem ganzen Reiche zusammengeholten Besatzungstruppen und führte 
das Christentum überall gewaltsam ein. 

Inmitten einer ziemlich dünngesäten Bevölkerung fiel diesen fremden Be- 
satzern natürlich eine bedeutende Rolle zu, somatisch und sprachlich wurde 
durch sie auch in Grenzen ein gewisser Einfluß ausgeübt. Besonders sprachlich 
steht man vor einigen überaus interessanten Erscheinungen. Die Besatzer ge- 
hörten nahezu allen Völkern aus des Kaisers Reiche an. Es waren Tigreaner, 
Sauaner, Agau, Gonga usw. 

Für Wallamo hatte sein Vorgehen unter anderem die Folgen: 

Der Kaiser hatte hier im etwas dichter besiedelten Gebiete eine große An- 
zahl von Kirchen erbaut. Es wurde mir eine sehr große Zahl genannt, doch ist 
für die Richtigkeit dieser Angabe keine Gewähr. In diese Kirchen legte er je- 
weils eine amharische Priesterschaft, die diese erblich verwalten sollten. Seine 
Nachfolger waren bald außerstande, seine Eroberungen zu halten, ihre Herr- 
schaft in den neuen Provinzen, die sich mehr und mehr lockerte, verfiel und 
zerfiel schließlich ganz. Auch von den vielen Kirchen konnten sich nur fünf 
über die Zeiten hinweg erhalten, und auch diese nur infolge der auswärtigen 
unruhigen Geschehnisse, Diese fünf Kirchen aber hielten sich sogar über die 
folgenden etwa 400 Jahre, so daß Kaiser Menelik sie noch vorfand, als er am 
Ende des 19. Jahrhunderts diese Länder wieder unter die Botmäßigkeit seines 
Reiches brachte. Diese fünf Kirchen sind: 1. die Kirche von Maryam von 
Ancuccu in Söre, 2. die Kirche Mika'el von Gülgula in Bösa, 3. die Kirche von 
Madhäni-hälam in Kokaté, 4. die Kirche in Hümbö und 5. die Kirche in KoySa. 

Bei der Erhaltung dieser Kirchen spielte ein eigener Umstand eine Rolle. Er 
traf schon weniger als etwa 100 Jahre nach ihrer Gründung ein. Als Mohammed 
Grañ die benachbarten Gegenden mit seinen Scharen überschwemmte, wobei 
er die Bevölkerung insgesamt zum Islam zwang, flohen Teile der so drang- 
salierten Bevölkerung, besonders die Priester aus den von Zer‘a Yakob begrün- 
deten Kirchen, in die südlicher gelegenen und verschonten Länder, die damals 
schon lange von der amharischen Herrschaft verlassen waren, und wo das 
Christentum bereits begonnen hatte, zu degenerieren. Aus Kambata kommende 
Priesterfamilien ließen sich an diesen fünf Kirchen nieder und verwalteten sie 
mit den dort ansässigen Priesterfamilien zusammen. Ihre Nachkommen setzten 
zunächst die christliche Tradition fort, es kam zu einer Auffrischung des bereits 
verfallenden Christentums, denn die hingeflohenen Priester waren bis zuletzt 
mit dem zentralen Christentum in Verbindung geblieben. Die Nachkommen 
dieser Priesterfamilien fand nun Kaiser Menelik vor, als er das Land besetzte. 
Natürlich war es ein entstelltes, in jeder Hinsicht degeneriertes Christentum, 
das dem Kaiser hier begegnete. Es waren ja Jahrhunderte vergangen, in denen 
diese Priester mit dem Christentume des Zentrums keinerlei Verbindung mehr 
hatten. Die Priester versahen ihr Amt dort wohl in erblicher Folge, also in 
Wahrung einer gewissen Tradition, doch war die Berührung mit der einheimi- 
schen Bevölkerung, namentlich wegen der unvermeidbaren Mischehen, für sie 
stärker und maßgebender geworden als das in immer weitere Vergangenheit 
rückende Christentum, das mehr und mehr verblassen mußte. Wenn sie sich 
nach ihrer Tradition noch immer Christen und Kesiga = Priester nannten (kes 
bedeutet amharisch Priester), standen sie doch in jeder Hinsicht in Rang und 
Ansehen, natürlich auch mit ihrem ganzen Gehabe und Wirken, auf der Stufe 
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der „kuschitischen“ Zauberpriester. Sie wurden von der Bevölkerung auch als 


solche angesehen und anerkannt. Denn bei dieser Bevölkerung war das ihr | 
einmal aufgezwungene Christentum — als ihr vollkommen wesensfremd — | 


verschwunden, die Erinnerung daran erloschen. 


Daß die christlichen Namen: Maryam, Mika’el, Madhani-halam geblieben | 
waren, will nichts besagen. Der ,Kuschite“ und auch der Ometi denkt nicht | 
sehr weit. Für sie galt es, daß diese Orte einmal von einem fremden Herren- | 


volke besetzt worden waren, daß seine Götter und Dämonen dort eingezogen 
waren und man die Orte nach ihnen benannt hatte, und so blieb es eben auch. 
Denn diese übersinnlichen fremden Wesen, die sich nun einmal dort nieder- 
gelassen hatten, verließen den Ort auch nicht mehr, als ihre Verehrer ihn ver- 
lassen hatten. Da sie nun fremde Dämonen waren, konnten sie den einheimi- 
schen Menschen auch gefährlich werden. Also besuchte man ihre Heiligtümer, 
opferte ihnen dort und erhielt ihre Priester. Die anderen, sicher in sehr großer 
Zahl, von diesem großen Zeloten Zer‘a Yakob gegründeten Kirchen sind teils 
kriegerischen Ereignissen zum Opfer gefallen, wie sie sich auf Völkerbrücken 
nach der Art des Landes Wallämö ja leicht abspielen, teils sind sie in sich selbst 
zerfallen, entweder, daß die priesterliche Familie selbst ausstarb, oder daß die 
Gegend von Menschen verlassen wurde, meist aber wohl, weil der an sich 
unstabile Hüttenbau verfiel und nicht mehr erneuert wurde. Es gibt bei allen 
solche Völker und ihre Geschicke begleitenden Umständen eine ganze Reihe 
von Möglichkeiten, die wir als Unbeteiligte und in heterogenen Kulturen 
lebende Menschen kaum ahnen können. Als ein absolut realer Faktor, der an 
sich auf das ganze Geschehen, die ganze Entwicklung der Ereignisse unbedingt 
starken Einfluß hatte, muß die Tatsache berücksichtigt werden, daß ja auch das 
Wallämö genannte Gebiet in seinem ganzen Umfange keine völkische Einheit 
beherbergte, und daß unter diesem Namen mehrere kleine und kleinste, gegen- 
einander auch abgeschlossene „Reiche“ je eine Einheit für sich bildeten, deren 
jede auf äußere Einflüsse schon anders reagierte als etwa der Nachbar, be- 
stimmt aber als der weiter Entfernte, und daß das auch für Fälle gelten konnte, 
in denen der Einfluß aus der gleichen Quelle kam. Ganz abgesehen wiederum 
davon, daß Durchgangsländer auf das herangetragene Geschehen ganz anders 
reagieren müssen als nur am Rande gestreifte Gebiete. Alle diese Möglich- 
keiten aber gelten für Wallämö voll und ganz. 

Der Islam hat Wallämö nicht berührt. Die verheerenden Züge des Moham- 
med Grafi und seiner Nachfolger zogen wohl durch das Gebiet der nördlichen 
Nachbarn, doch ohne Wallämö zu streifen. Der religiöse Status war also hier 
weniger angetastet und beeinflußt als etwa bei den Hädiya-Völkern, denn das 
Christentum, das Zer‘a Yakob auch bei den Wallämö gewaltsam eingeführt 
hatte, bedeutete eine zu kurze Episode, als daß es die Fundamente der Tradi- 
tion der „kuschitischen” Religion hätte erschüttern können. (Diese letztere Tat- 
sache aber gilt auch heute allgemein noch, nachdem das Christentum doch 
stellenweise bereits bis zu anderthalb Jahrtausenden bekannt ist.) 

An sich hatte das Christentum sich bereits mit anderen Religionen, so der 
„kuschitischen” und dem Judentume der Falä$ä, durch Kompromisse friedlich 
geeinigt. Dieser Weg wurde auch hier in Wallämö gegangen. Das Christentum 
wurde — von der eigenen Basis abgeschnitten — dem diese Menschen beherr- 
schenden ,kuschitischen” Religionssystem adaptiert. Aber die dort übliche 
Form dieses Systems hatte schon weit früher alte und unzweifelhaft poly- 
theistische Tendenzen in sich aufgenommen und dem eigenen Religionsbegriff 
entsprechend modifiziert. Diese sich immer wieder wiederholenden Vorgänge 
sind von den untereinander getrennten ,Kuschiten” doch immer merkwürdig 
einheitlich gelöst worden und die einmal sich zu diesem Religionssystem beken- 
nenden Ometi-Völker verhielten sich in gleicher Weise, Es ist nicht zu leugnen, 
daß auch heute noch Reste polytheistischer Religionen — zumindest solcher ver- 
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schleierter Tendenzen — vorhanden sind. Eingeborene dieser Gegenden haben 
es immer und immer wieder behauptet. Doch sind die Eingeborenen poly- 
theistischen Glaubens durch ihre sehr alte und vielfach gemachte Erfahrung 
gewarnt. Sie treten namentlich dem Fremden gegenüber nie damit zutage und 
verheimlichen das meiste. 

Ganz spurlos war das Christentum auch bei seiner kurzen Dauer aus dem 
religiösen Leben der Wallämö nicht verschwunden. Einiges in ihrer „kuschiti- 
schen“ Religion ist offensichtlich als eine christliche Reminiszenz aus der Zeit 
des Kaisers Zer‘a Yakob anzusehen. Es beleuchtet zugleich das doppelgleisige 
System, das durch den Zusammenprall heterogener Religionen entsteht. Da 
sind z.B. die menätta genannten Frauen, Nonnen, die ebensogut christlichen 
wie „kuschitischen“ Glaubens sein können. Menschen aller Religionen suchen 
sie in ihren Nöten auf, um von ihnen gesegnet zu werden. Dieser Segen gilt 
allgemein als sehr wirkungsvoll. Er wird unter einem bestimmten zeremoniellen 
Ritual verabfolgt, wofür die Nonnen ein Gemisch aus zerstoßener Quecke 
(süra), einer Grasart, die um die Häuser herum wächst (del’i$a), und einer 
Pflanze, die zill’imäta heißt, bereiten. (Die letztere Pflanze konnte ich nicht 
identifizieren.) Dieses Gemisch begießen die Nonnen mit Wasser und bespren- 
gen ihre Bittgänger damit. Der Vorgang heißt: tüna. 

Die Hadiya erzählen, daß sie ihr Adbär-Opfer, $a&to, von den Wallämö 
übernommen hätten. Das ist durchaus glaubhaft und wird dadurch erhärtet, daß 
dieses eindeutig landwirtschaftlich ausgerichtete Opfer auch von einer Bevöl- 
kerung stammen muß, die mit der Landbebauung vertraut war und deren Exi- 
stenz auf dem guten Ernteausgange beruhte. Die Hädiya waren lange hindurch 
nur Viehzüchter gewesen, und ihre Tradition erzählt, daß sie den Feldbau und 
das Brot erst in der Fremde, namentlich bei den Wallämö, kennengelernt hätten. 
Natürlich übernahmen sie mit der Kenntnis von der Bebauung des Landes von 
ihren Lehrmeistern auch alles, was eben als ein wichtiger Bestandteil des Gan- 
zen angesehen wurde. Woher aber dieses Opfer zu den Wallämö gekommen 
sein mochte, wird wohl kaum einwandfrei feststellbar sein. Wahrscheinlich 
aber war es das Opfer jener von mir schon mehrfach erwähnten Bauernbevöl- 
kerung mit hoher handwerklicher Kultur, der sehr alten Bevölkerung, die wohl 
in vielem der Lehrmeister war und zugleich das wertvollste Substrat der Ometi. 

Wenn man das soziale Leben, also die soziale Stellung der Völker 
Wallämös betrachten will, so muß man einen Unterschied machen zwischen der 
sozialen Stellung der Völker dieses Landes unter sich und der nach außen, also 
bei den übrigen Völkern des abessinischen Gebietes. Die letzteren machten 
scharfe Unterschiede. Z.B. in den 20er Jahren, als es noch Sklavenhändler gab, 
verhandelten diese von den Wallämö nur gewisse Typen, nicht aber solche, die 
einen „kuschitischen“ Typ hatten. Denen gestand man also einen sozial höheren 
Rang zu. Damals hörte ich auch einen Amhara sagen: „Ein solcher Wallämö 
geht als freier Mann herum?“ Damit war ein Mann eines echten Ometityps an- 
gesprochen. Zu den Sklavenhändlern gehörten auch die beiden Söhne des letz- 
ten Wallämö-Königs, die selbst Menschen „kuschitischen” Typs waren, denen 
man eine — sicher vorhandene — Beimischung von Ometiblut nicht ansah. 

In Wallämö selbst stand und steht, bemerkenswerterweise, der Handwer- 
ker nicht sozial tiefer. Beinahe die ganze Bevölkerung befaßt sich mit einem 
Handwerk, namentlich mit dem Weben die Männer, die Frauen mit der 
Töpferei. Ein solches tolerantes soziales Verhalten trennt sie allerdings von 
den „Kuschiten”. 

In der Nachbarschaft von Wallämö lebt das Webervölkchen der Dorzi im 
gleichnamigen Distrikt. Vielleicht waren sie die Lehrmeister der Wallämö und 
der Gämü in der Weberei. Sie sind ganz und gar auf dieses Gewerbe einge- 
stellt und üben es unter gewissen Usancen aus, so z.B. weben sie gemeinsam 
auf einem ,Markt” genannten Orte. Sie leben auch in kleineren Kolonien in der 
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Fremde, unter amharischer Bevölkerung, wo sie sich ganz abschließen und in 
ihr Leben dem Fremden keinen Einblick gewähren. Von den Fremden werden 
sie als Wallämö angesprochen, obwohl sie mit diesen außer gewisser gemeinsa- 
mer somatischer Merkmale nichts gemeinsam haben. Sie gelten bei ihren Nach- 
barn als Polytheisten, geben es aber selbst nicht zu: üble Erfahrungen haben 
sie gewarnt. Sie werden immerhin von den Wallämö und ihren übrigen Ometi- J 
Nachbarn als gleichberechtigte Menschen angesehen, von den Amhara und 
auch von einzelnen ,Kuschiten” aber als Paria gehalten, mit denen man keine Jj 
näheren Bindungen aufnimmt. Da sie früher als Sklaven betrachtet wurden und 
als solche auch verkault, sind einige von ihnen zum Christentume oder zum 
Islam zugehörig — je nachdem, welchem Glauben ihre Herren anhingen. Es ist 
so gut wie nicht möglich, bei ihnen, wie bei Völkern in einer ähnlichen Lage, 
den wahren Dingen auf den Grund zu kommen. Was man durch Außenstehende 
erfährt, ist in den allerseltensten Fällen glaubwürdig. 

In ihren Sitten unterscheiden sie sich von ihrer Umgebung stark, sie behal- 
ten diese Sitten aber auch unbeirrt unter den Fremden. Es war mir gelungen, 
aus einer geringen Entfernung ihre Begräbniszeremonien anzusehen, die von 
allem abwichen, was ich in dieser Hinsicht bei den Völkern des Landes kennen- 
lernte. Der Begräbniszug wird schon auf seinem Wege durch die Stadt von 
einem Vortänzer angeführt, der seine sehr ruhigen und strenggehaltenen Tänze 
mit einer vollendeten Grazie ausführt. 

Leider aber ist es mir nicht gelungen, ihre Sprache aufzunehmen, noch auch 
historische Traditionen von ihnen zu erhalten. Wie die Wäta auch, sprechen sie 
ihre Sprache nur unter sich, vor Fremden aber Wallämö, das sie alle voll be- 
herrschen, und die Sprachen ihrer Umgebung. 

Hier könnte eine Parallele zu dem ,do' a” genannten Webervölkchen, das 
bei den Sinäsa lebt, auffallen. Diese, wie die Dörzi haben die Tradition, daß das 
„büllokö" genannte grobe Baumwollgewebe ihre Erfindung sei. Aber die Dorzi 
selbst weben es selten, sie befassen sich meist mit sehr kunstvollen Geweben, 
derentwegen sie überall gesucht und gerne gesehen sind. Das grobe ,buülloko“ 
genannte Gewebe wird von Wallamö, Gamü und Göfa verfertigt. Wie aber der 
Zusammenhang zwischen Dorzi und „dö’a” zu erklären wäre, das ist vorläufig 
noch dunkel. Vielleicht sind beide Reste der alten Bauernbevölkerung mit 
ihrem hohen handwerklichen Können, vielleicht aber sind beide mit den Böro 
aus Ägypten hereingekommen und haben sich dann erst im Ometi-Lande ge- 
trennt. Im übrigen haben auch die Dörzi einen hellhäutigen Einschlag. Gewiß 
ist vor allem ihre sehr starke Bindung zu den Wallamo. 


Eine immer wieder und auch in Wallämö hervortretende rassische Erschei- | 


nung sind die Zwerge, die sich auch wiederum in verschiedene Typengruppen 
teilen, denen allen nur der Zwergenwuchs gemeinsam ist. Sie sind eines der 
Substrate der gesamten Ometibevölkerung. Während sie auf sich gelassen, wie 
etwa in den Wäldern von Mä8$i, auf der Stufe der primitivsten Menschen ge- 
blieben sind, haben sie sich in einer Mischung kulturell ihrer neuen Umgebung 
angepaßt. In Wallamo sind sie weitgehend „zivilisiert”, sie haben sich auch 
in den Fällen, wo sie noch als „Zwerge“ anzusprechen sind, ihrer Umgebung 
angeglichen, von der sie sich in keiner Weise absondern. Sie leben dort kaum 
mehr in geschlossenen Siedlungen. Man kann also sagen, daß Wallämö rassisch 
vielfältig, kulturell aber als eine Einheit angesehen werden muß. Dem tragen 
die anderen Völker Abessiniens Rechnung — in ihren Begriffen gelten die 
(selten vorkommenden) Zwerge Wallämös und deren Mischlinge allgemein als 
Wallämö. Rassische Unterschiede werden in diesem Falle nicht gemacht. Einen 
Begriff von der so überaus vielfältigen Vermischung der Völker dieser Länder- 
ecke kann man erhalten, wenn man den hellhäutigen Zwergen begegnet, denen 
ich öfters begegnete, die behaupteten aus Wallämö zu sein und auch alle das 
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Wallamo als ihre Muttersprache angeben. (Ebenso begegnet man aus anderen 
Gegenden stammenden hellhäutigen Negern.) 

Zwiespältig ist das Verhältnis zwischen den Wallämö und ihren nördlichen 
Nachbarn, den Hädiya-Völkern (mit Ausnahme der Sidamö). Die Zwiespältig- 
keit geht nicht von den Wallämö, sondern nur von den Hadiya aus. Von ihnen 
werden die reinen Handwerkervölker, wie es die Dörzi sind, als durchaus 
tieferstehende Menschen, von jedem näheren Verkehr, von jeder Bindung aus- 
geschlossen, und sie machen den sonst von fremden Völkern übergangenen 
Unterschied zwischen Dörzi und Wallämö. Während sich die strenge religiöse 
Richtung, die sich ,Hadiya” im religiösen Sinne nennt, ganz und gar jeder 
näheren Verbindung mit den Wallämö enthält — so ist das Konnubium streng- 
stens verboten —, unterhalten die anderen Hädiya allgemein einen näheren’ 
Verkehr mit ihnen, und es kommen bedenkenlos Heiraten zwischen beiden vor. 
Ein stilles Reservat aber haben die Hädiya allgemein gegenüber den Wallämö 
aufrechterhalten: sie sprechen ihnen die Fähigkeit ab, von sich aus einen 
Schutzgeist zu haben. Sie können aber diesen Mangel durch eine Heirat mit 
einem Hädiya-Partner ausgleichen, der ja von sich aus einen Schutzgeist hat 
und ihn auf seinen Ehepartner übertragen kann. Er geht natürlich auch auf die 
Kinder über und vererbt sich weiter. (Hierzu mein Aufsatz „Der Schutzgeist 
der Kuschiten” in „Studi e Materiali di Storia delle Religioni” 1955.) Auch gelten 
die Wallamo als Hyänenmenschen, was dem Werwolf entspricht. 

Auch sonst finden sich wechselseitige Einflüsse zwischen diesen beiden 
Völkergruppen. Da ist eine unverkennbare gegenseitige Einwirkung auf dem 
sprachlichen Gebiete und eine teils sogar einschneidende auf dem kulturellen 
Gebiete. Z. B. ist die Stellung der Frau auf dem sozialen Sektor bei den Hädiya 
offensichtlich von derjenigen bei den Wallämö beeinflußt. Sie ist weit schlech- 
ter als bei den „Kuschiten“, aber bei den Wallamo doch noch bedeutend schlech- 
ter als bei den Hadiya. Der Wallamo kann seine Frau nach Belieben verstoßen, 
ohne darum zu einem Richter oder zu den Ältesten gehen zu müssen und ohne 
den Angehörigen der Frau gegenüber irgendwie zu einer Rechenschaft ver- 
pflichtet zu sein. Die Frau muß in diesem Falle ohne Widerrede und mit leeren 
Händen das Haus des Ehemannes verlassen, ihr ganzes in die Ehe eingebrachtes 
Gut bleibt beim Manne, und weder sie noch ihre Angehörigen haben das Recht, 
etwas davon zu beanspruchen. Die Kinder gehören ihr nicht einmal, über sie 
verfügt der Mann allein. Er hat zu bestimmen, ob die verstoßene Frau sie mit 
sich nehmen darf. Praktisch aber trifft der Fall, daß der Mann die Kinder nicht 
haben will, kaum ein — Kinder bedeuten ja Kapital und haben im Kindesalter 
schon Arbeiten in der Wirtschaft des Vaters zu übernehmen, so das Hüten des 
Viehs. 

Auch die Erbgesetze beeinträchtigen die Witwe, sie sind von denen der 
,Kuschiten” ganz verschieden. Der Haupterbe ist der älteste Sohn, er erbt: das 
Reittier seines Vaters, seine Waffen, seinen bulloko, seinen Milchtrinktopf, 
seinen Eßlöffel aus Holz, usw.; alle persönlichen Effekten seines Vaters. Alles 
übrige im Hause vorhandene Gerät wird durch das Schiedsgericht der Ältesten 
unter alle übrigen Söhne verteilt, die Töchter erben nichts. War die Witwe bis 
zum Tode des Mannes im Hause und hatte sie geboren, so bleibt sie mit dem 
Kinde oder den Kindern im Hause und wird weiterhin von den Söhnen erhalten. 
Wenn sie eine spätere Frau ist, also die Stiefmutter der älteren Söhne, so lautet 
das Gesetz darauf, daß zunächst der älteste Stiefsohn sie heiraten soll. Wenn 
er das nicht tun will, kann er die Frau einem jüngerem Bruder überlassen. In 
jedem Falle aber hat die Frau kein Recht zu einer Meinungsäußerung und istin 
allen Dingen vom Stiefsohne abhängig. Hat ein Mann keine Söhne, wohl aber 
Töchter, so werden auch die in der Erbschaft übergangen und der älteste Sohn 
des Bruders des Toten wird Haupterbe, eventuell sind es dessen Söhne. Jeder 
_ Erbe aber hat die Verpflichtung, die Frauen des Hauses des Erblassers mit zu 
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übernehmen und die volle Verantwortung für deren Verheiratung oder deren 
lebenslänglichen Unterhalt zu tragen. Die Frauen sind immerhin bis zu ihrem 
Lebensende gesichert. 

Wenn eine Frau geboren hat, muß sie sich mit ihrem Säugling auf eine 
bestimmte Zeit in eine sonst unbewohnte Hütte zurückziehen. Wenn sie diese 
Hütte wieder verläßt, werden alle Gegenstände, die sie während ihres Aufent- 
haltes dort in Benützung hatte, fortgeworfen und ihr fernerer Gebrauch ist 
verboten. 

Natürlich sind viele dieser Traditionen cum grano salis zu nehmen. Von 
einer Lockerung kann man zwar in keiner Weise sprechen, diese Gesetze und 
Bräuche haben nichts von ihrer Bedeutung verloren, an ihre Abschaffung und 
Abänderung denkt man nicht. Immerhin ist eine gewisse Doppelgleisigkeit im 
Verhältnisse zwischen Mann und Frau zu beobachten. In den Haushalten 
herrscht die Frau in sehr vielen Fällen unbestritten und der Mann gibt nach 
und geht allen Weiterungen aus dem Wege. Ein gewisser Ausgleich hat sich 
da eingespielt, seitdem die Wallämö in vermehrtem Maßstabe mit der weiteren 
Umwelt in Verbindung kamen, eine gewisse Anpassung an die Sitten dieser 
fremden Umwelt ist zu beobachten. Das alles geschah aber, ohne daß die 
Wallämöfrau die gleiche Freiheit im öffentlichen Leben erlangt hätte, wie sie 
die Frauen der „Kuschiten” haben. Die Besserstellung mußte kommen, zumal 
die Frau der Wallämö’ ja ein bedeutender Faktor in der ehelichen Wirtschaft 
ist und von ihrer Arbeitskraft und Arbeitslust ja auch das wirtschaftliche Wohl- 
ergehen des Mannes und seines etwa ererbten Anhanges abhängt. Eine Ge- 
gebenheit, die angesichts der heute auch dort gestiegenen Anforderungen des 
Lebens an jeden eine für die Intensivierung der Leistungen günstige Atmo- 
sphäre erfordert. 

Es gibt bei den Wallämö eine ganze Reihe von Bräuchen, die teils sogar 
nur lokale Bedeutung haben und die bei den „Kuschiten” unbekannt sind. Das 
uralte Brauchtum aus verschiedenen, meist schon verschütteten und nicht mehr 
findbaren Quellen kommt da zum Vorschein, das Erbe der verschiedenen ver- 
schollenen Substrate, deren einzige Spur diese Bräuche vielleicht bedeuten. 
Jedes Brauchtum, das übernommen wurde, jede Religion, die irgendwie Einfluß 
nahm, hinterließ Spuren, die einfach koordiniert wurden, die irgendwie den 
eigenen Notwendigkeiten adaptiert wurden, und da ja Wallämö sehr stark 
von Fremden heimgesucht wurde, die aus allen Richtungen kamen, mußten 
sich auch sehr viele Spuren alles dessen, was da geschah, erhalten haben. Auch 
das Christentum hat an diesen Traditionen heterogener Art nichts geändert. 

Wallamo ist seit dem Ende des vergangenen Jahrhunderts dem abessini- 
schen Reiche eingegliedert. Vorübergehend war es das schon im 15. Jahr- 
hundert gewesen, wie ich bereits berichtete. Kaiser Menelik richtete nach der 
Eroberung dieses Landes sein Hauptaugenmerk auf die Regenerierung des dort 
seit dem 15. Jahrhundert stark degenerierten Christentums. Er verlieh den noch 
vorhandenen Priestern, die von den durch Zer‘a Yakob dahin angesiedelten 
Priestern stammten, besondere Privilegien und setzte christliche Siedler aus 
anderen Teilen seines Reiches dahin. Wallämö war seit Jahrhunderten nur als 
das Land bekannt, aus dem man für Abessinien Sklaven holte. Das Geschäft 
wurde durch Güräge, Silte und Wargi besorgt, die regelrechte Fangzüge ver- 
anstalteten. Wenn auch zu Meneliks Zeiten die Sklaverei noch nicht abgeschafft 
war, so verlieh er der Bevölkerung von Wallämö doch einen gewissen Schutz, 
indem er das Gesetz gab, daß Bauern, die auf kaiserlichem Besitz angesiedelt 
waren, nicht zu Sklaven gemacht werden durften, gleichgültig, ob sie den Typus 
derjenigen hatten, die sonst als zu Sklaven bestimmt angesehen wurden. Da 
der kaiserliche Besitz etwa ein reichliches Drittel des Landes betrug, standen 
sehr viele unter diesem Schutzgesetze, und die Besiedlung dieser Ländereien 
war gewährleistet. 
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„Könige" und „Königreiche” wurden allerdings abgeschafft. An ihre Stelle 
traten die Bälabbät’s, die entweder den Königsfamilien oder der Oberschicht 
entnommen wurden. Der letzte „König“ von Wallämö war Töna, der den Titel 
zwar nicht verlor, wohl aber seine königliche Macht. Seine Frau hatte noch den 
Titel der „Herrin“ von Wallämö, seine Söhne aber hatten keine königlichen 
Titel oder Funktionen, sie waren jedem Untertanen gleich. 

Unter der abessinischen Herrschaft fand das Christentum einen stärkeren 
Zuspruch, häufig — wie man uns sagte — „aus politischen Gründen“. Vor allem 
sahen die kaiserlichen Bauern darin einen gewissen Schutz vor den Sklaven- 
händlern, wenn auch dieser Schutz sich durchaus nicht als ausreichend erwies. 
Am Wesentlichen des religiösen Lebens dieses Volkes hat das Christentum 
nichts geändert, der alte Glaube, den ihm seinerzeit die Böro brachten, ist in 
den Jahrtausenden viel zu tief eingewurzelt, als daß er auszurotten wäre, ja 
als daß auch nur etwas daran abgeändert würde. Man kann also sagen, daß 
Wallamo nominell und nur nominell christlich ist. 

Wie sich von den Anschauungen der modernisierten Abessinier schon 
manches geändert hat, so auch im Falle der Wallamo, Es gibt seit dem Weg- 
gang der Italiener eine Strömung, die bestrebt ist, alle Bewohner des Landes, 
also auch die Wallämö, zu ebenbürtigen Bürgern zu machen und jede rassische 
Diskriminierung ihnen gegenüber aufzuheben. An sich war ja durch die Insti- 
tution der Sklaverei bereits seit Jahrhunderten ziemlich reichlich Wallämöblut 
ins amharische Herrenvolk eingeströmt. Das soll nun seinen legalen Weg 
gehen. Die sehr große handwerkliche Geschicklichkeit der Wallämö und ihre 
durchaus nicht geringe natürliche Intelligenz wird mit Sicherheit eine Bereiche- 
rung der abessinischen Zukunft sein, besonders aber eröffnet die auffallend 
starke Musikalität der Wallämö auf diesem Sektor der Kunst reiche Perspek- 
tiven. 


Makondemasken in der völkerkundlihen Sammlung 
der Universität Göttingen 


Von 
Werner Lang 


Mit 5 Abbildungen 


Vorbemerkung 


Als ich in den Jahren vor dem ersten Weltkrieg — nach Münchener An- 
tangssemestern — in Leipzig mein Studium fortsetzte, um bei Karl Lamprecht 
Kultur- und Universalgeschichte, bei Eugen Mogk Volkskunde und bei Karl 
Weule Völkerkunde zu studieren, trat die innere Bindung zur Völkerkunde 
schnell in den Vordergrund. Die erste Beziehung hatle ich schon in den letzten 
Schuljahren gewonnen als Leser des 1904 gegründeten Kosmos, Zeitschrift für 
Naturfreunde, in der auch völker- und rassekundliche Fragen berücksichtigt 
waren. Während meiner Studiensemester in Süddeutschland erschien im Jahre 
1910 als eines der Beihefte, die dem Kosmos alljährlich beigegeben werden, 
ein Bändchen unter dem Titel „Die Kultur der Kulturlosen“. Als Verfasser trat 
hervor Karl Weule, Professor der Völkerkunde an der Universität Leipzig, 
Direktor des Städtischen Museums für Völkerkunde. Es hielt sich viele Jahre 
auf dem Büchermarkt. Das 144. Tausend erschien als Feldpostausgabe während 
des zweiten Weltkrieges. Als ich das Heft gelesen hatte, zeigte sich meine 
Aufgeschlossenheit, meine Ausbildung im sächsischen Leipzig, wohin mich noch 
überdies die Volkskunde und Kulturgeschichte zogen, aufzunehmen und ihr 
eine durch die dort vertretenen Fächer bestimmte Richtung zu geben. Dabei 
trat ich Karl Weule bald als Famulus, seit 1914 als Assistent näher. Noch aus 
meiner Studienzeit ist mir in guter Erinnerung, wie gern und mit einem ge- 
wissen Stolz Karl Weule von den Holzmasken erzählte, die er von seiner 
Forschungsreise aus dem Süden Deutsch - Ostafrikas, vom Makondeplateau 
nördlich des Rovuma, mitgebracht hatte. Er wies auch darauf hin, daß sie 
schwierig zu erwerben seien und daß nur in größeren Museen sich ein paar 
Belegstücke befänden. Die damalige Zeit stand unter dem Einfluß der in den 
ersten Anregungen auf Friedrich Ratzel zurückgehenden, dann für Afrika von 
Frobenius und Ankermann ausgebauten Kulturkreislehre, in deren Gedanken- 
bau das Maskenwesen dem Guineagebiet, überhaupt Westafrika zugesprochen 
wurde. Als nun durch Weule die Maske des Makondeplateaus stärker als 
bisher bekannt wurde, entstand die Fragestellung nach der Einordnung dieses 
ostafrikanischen Maskenvorkommens. Man war zunächst geneigt, es mit West- 
afrika in Verbindung zu bringen. Dies zeigte sich auch bei den Ausführungen, 
die Karl Weule darüber machte. Ich betone, daß dies aber immer mit einer 
vorsichtigen Zurückhaltung erfolgte. 

Das Maskenwesen ist eine durch die ganze Menschheit festgestellte, an 
keine Kulturform gebundene Erscheinung, die selbst bei Jäger- und Sammler- 
stämmen, voran im Sinne eines zauberischen Betanzens, belegt ist. Wohl aber 
gibt es bestimmte Kulturgebiete, in denen es mil seinen Grundlagen und 
Bedingtheiten stark ausgeprägt ist. Dadurch haben diese oft auf die Nachbar- 
bereiche gewirkt, wie dies für die Lebensformen der Maskentänze die Weite 
des westafrikanischen Raumes von Guinea bis zum Kongogebiet zeigt. Nicht 
belanglos ist in solchem Zusammenhang, daß auf dem Makondeplateau Weule 
das Vorführen der Masken zusammen mit Stelzentänzen beobachten konnte 
und daß derartiges sich auch für bestimmte Teile Westafrikas belegen läßt. Ge- 
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rade in West- und Ostafrika sind die Stelzen in den Hdnden der Erwachsenen 
mit Zaubertänzen verbunden, dienen also nicht nützlichen Zwecken, etwa dem 
Überqueren von Sumpfflächen, oder lustigen Bewegungsspielen, wie in China, 
oder der Freude der Kinder. 


Als ich im Jahre 1928 von Leipzig nach Göttingen berufen wurde, enthielt 
die Göttinger Ethnographische Sammlung Belegstücke solcher Masken aus Ost- 
afrika nicht. Im Rahmen meines Strebens, die alten, auf die Zeit um 1770, ins- 
besondere auf die Wirksamkeit Blumenbachs zurückgehenden Bestände zu 
einer vollwertigen Anschauungs- und Forschungssammlung auszubauen, nutzte 
ich jede Gelegenheit aus, auch derartige Makondemasken für Göttingen zu 
sichern. Dies ist mir gelungen, und ich freue mich, daß sie nunmehr veröffent- 
licht werden. Aus dieser persönlichen wie sachlichen Bindung bin ich der 
Aufforderung gern nachgekommen, diese Sätze der Arbeit über die Göttinger 
Makondemasken voranzustellen, und ich danke schließlich denen, die geholfen 
haben, diese Stücke noch zusammenzubringen. Hans Blischke 


Das westliche und zentrale Aquatorialafrika gilt allgemein als der 
Schwerpunkt des afrikanischen Maskenwesens. Um so bemerkenswerter ist 
das Vorkommen von Masken in dem als „kunstarm“ und „ethnographisch 
langweilig“ (Weule) bezeichneten Ostafrika. Besonderes Interesse erregte 
die hochentwickelte Holzschnitzkunst der Makonde und Mawia im Hinterland 
von Lindi. 

Ausführlichere ethnographische Nachrichten über beide Stämme kamen 
erst verhältnismäßig spat nach Europa. Die erste eingehende Beschreibung der 
Makonde und ihrer Nachbarn entstand im Jahre 1906 auf der Expedition des 
Leipziger Völkerkundlers Karl Weule in den Südosten des damaligen Deutsch- 
Ostafrikas. Der wissenschaftliche Niederschlag dieses Unternehmens ist auch 
heute noch eine wesentliche Grundlage der kulturgeschichtlichen Forschung 
über jenes Gebiet. Spätere Autoren greifen immer wieder auf Weule zurück. 
Die Nachrichten aus der Zeit vor Weules Expedition sind spärlich. Am ehesten 
wäre Stuhlmann zu erwähnen, der den Makondemasken eine gute halbe Seite 
widmet (S. 186). Er hat jedoch seine Kenntnisse nicht aus eigenen Beobachtun- 
gen, sondern aus den Erzählungen der Gewährsleute gewonnen. Außerdem ist 
eine kurze Bemerkung zu unserem Thema aus der Zeit vor der Jahrhundert- 
wende bei Frobenius (5. 34) zu finden. 

Friedrich Fülleborn (S. 64) bringt eine Zusammenstellung der früheren 
Nachrichten über Makondemasken, denen man jedoch wichtiges völkerkund- 
liches Material nicht entnehmen kann. 

Die Reihe der Museen, die nach Kutscher-Sydow (S. 103) Masken aus dem 
Rovumagebiet besitzen, ist mit der Aufzählung von Leipzig, München und 
Berlin nicht erschöpft. Auch die völkerkundliche Sammlung der Universität 
Göttingen hat eine kleine Kollektion solcher Stücke aufzuweisen. Ihre Her- 
kunft aus dem Kulturbereich der Makonde ist zuverlässig belegt. Das ist 
wichtig, weil auch die Mawia, die den Makonde kulturell sehr eng verwandt 
sind, Maskenherstellung kennen, ja, die Makonde in der Holzschnitzkunst noch 
übertreffen (Weule, Ergebnisse, S. 111). Bei der weitgehenden Völkervermen- 
gung und gegenseitigen Beeinflussung der Kulturen am Unterlauf des Rovuma 
ist es schwierig, Masken ohne Angaben näher zu bestimmen. Ein Vergleich 
der bei Weule (Ergebnisse, Tafeln 43 und 44) abgebildeten Makonde- und 
Mawiamasken veranschaulicht die große Ähnlichkeit beider Provenienzen. 

Bei Betrachtung der Göttinger Makondemasken ergeben sich die allge- 
meinen museal-wissenschaftlichen Fragestellungen: Wie sehen sie aus und 
woher stammen sie, was ist über die Technik ihrer Herstellung bekannt, worin 
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bestehen ihre Funktion und ihr geistiger Gehalt und was ist über ihre kultur- 
geschichtliche Einordnung zu sagen. 

Zunächst das Wesentliche über Aussehen und Herkunft der Stücke. Unter 
der Signatur Af 2050 (Abb. 1) ist eine aus leichtem Holz hergestellte Leibplatte 
einer Frauenmaske inventarisiert. Sie hat eine ovale Form und ist im Quer- 
schnitt konvex bei einer maximalen Holzstärke von gut 3 cm. Die größten 
Ausmaße betragen 37 cm in der Länge und 16 cm in der Breite. Die 5,3 cm 
hohen und kegelförmig herausgearbeiteten Brüste stehen am Ansatz etwa 
3,1 cm auseinander. Der 2 cm hoch heraustretende kuppenförmige Nabel liegt 
6 cm oberhalb des unteren Randes. Die Innenseite der Platte weist die natür- 
liche gelbbraune Holzfarbe auf, die Außenseite ist stark rot gefärbt. Der rote 
Farbstoff ist ungleichmäßig aufgetragen. An einigen Stellen bildet er eine dicke 
Schicht, an anderen wiederum läßt er das Holz durchscheinen. Die Brustwarzen, 
der obere Teil des vorstehenden Bauchnabels und die Ornamente, die den 
Narbenschmuck darstellen sollen, bestehen aus dunklem Wachs. Die Anord- 
nung der Narbentatauierung läßt eine gewisse Symmetrie erkennen. Die 
Muster setzen sich aus kaffeebohnengroßen Wachsklecksen zusammen, die an 
einigen Stellen ineinander übergehen. Links vom Nabel sind die Wachsflecke 
durch mechanische Einwirkung zerstört. Ringsherum ist die Platte am Rand mit 
Löchern versehen, die zum Befestigen des Kattunstückes dienen, das die Platte 
am Körper des Tänzers hält. 

Als Sammler des Stückes ist Seyfried angegeben. Mit großer Wahrschein- 
lichkeit ist er mit dem Hauptmann gleichen Namens identisch, der bei Schloifer 
(S. 185 u. 197) erwähnt wird. Während des Maji-maji-Aufstandes war Haupt- 
mann Seyfried Militärbefehlshaber im Bezirk Lindi (Graf v. Götzen, S. 162). 
Auch Weule kannte diesen Offizier persönlich (Negerleben S.33, 48, 61, 63, 
94192): 

Die hölzerne Maske Af2051 (Abb.2) soll ein menschliches Gesicht mit 
Hornern darstellen. Die Innenseite ist naturfarben, die AuBenseite rot gefärbt. 
Charakteristisch für das Stück sind zwei etwa 31 cm lange, nach oben spitz zu- 
laufende Stangen, die vom Kopfteil fast senkrecht in die Héhe ragen und 
zweifellos Horner bedeuten. Das flachige Gesicht geht ohne Absetzung in die 
gerade Nase über. Die Augen sind klein. Durch Wachs mit eingeklebten Här- 
chen werden Wimpern bzw. Brauen angedeutet. Die Ohren sind ebenfalls klein 
und liegen unproportioniert dicht bei den Augen. Das rechte Ohr ist beschädigt. 
Der Mund hat eine rechteckige Form und weist im Unterkiefer drei nägelartige 
eiserne Stifte als Zähne auf. Gesichtsverzierungen aus dunklem Wachs finden 
wir in einem Streifen an der Stirn (unvollständig), in je zwei parallelen, etwa 
2 cm senkrechten Strichen unter jedem Auge und in spärlichen Resten in einer 
Rille an der Kinnpartie. Ganz wenige, aus den Wachsresten herausragende 
Härchen lassen vermuten, daß ursprünglich noch ein Bart zu der Maske gehört 
hat. Ihre Gesamtlänge beträgt 48 cm, ihre Breite 12,5 cm. Rundherum am Rand 
der Maske Löcher zum Annähen des Kattunstückes, das über den Kopf gezogen 
wird und die Maske hält. — Karl Weule erwarb das Stück während seines Auf- 
enthaltes auf dem Makondeplateau in Mahuta, wo er überhaupt den größten 
Teil der von ihm mitgebrachten Stücke erworben hat (Ergebnisse, S. 116). 

Die Maske Af 2052 (Abb. 3) besteht ebenfalls aus leichtem Holz, ist auBen 
rot gefärbt und im Gesichtsausdruck ähnlich Af 2051. Sie hat kleine Augen mit 
Federstückchen als Wimpern oder Brauen. Die Ohren liegen etwa 2,5 cm schräg 
oberhalb der Augen. Die gerade Nase hat Nasenlöcher, die rechteckige Mund- 
öffnung ist zahnlos. Der mit Wachs angedeutete Narbenschmuck fehlt. Ledig- 
lich ein Kinnbart aus pflanzlichem Material ist vorhanden. Die Augenöffnungen 
sind innen angekohlt, vermutlich sind sie durch Ausbrennen entstanden. Am 
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Rand der Maske wiederum Löcher, die größer sind als bei den übrigen Stücken. 
— Die Länge beträgt 18,7 cm, die Breite 12 cm. Der Sammler ist Karl Weule. 
Die allgemein gehaltene Herkunftsangabe Makondeplateau ermöglicht keine 
nähere örtliche Bestimmung. 

Die Gesichtsmaske Af 2053 (Abb. 4) hat das Material und die Rotfärbung 
der Außenseite mit den übrigen Stücken gemeinsam. Ihre auffallenden Merk- 
male sind: kleine rechteckige, eng beieinanderliegende Augen, sehr dicht dabei 
die löffelartigen, abstehenden Ohren, ein weißgefärbter Lippenpflock in der 
Oberlippe, ein leicht geöffneter Mund und mit Wachs angedeuteter Narben- 
schmuck an der Stirn und Nasenwurzel, an den Augen, in palmblattartiger 
Anordnung auf den Wangenpartien, links sehr unvollständig und in schwachen 
Resten am Kinn. In den Löchern am Rand der Maske stecken noch Reste von 
Fäden. Beide Ohren sind in der Gegend des Läppchens durchbohrt. Durch das 
Loch des rechten Ohres ist eine schmale, etwa 9cm lange Lederschlaufe ge- 
zogen. Das Stück, dessen Länge 19,5 cm und dessen Breite 14,5 cm beträgt, 
stammt aus Newala im Süden von Deutsch-Ostafrika und ist durch Weule nach 
Europa gekommen. 

Die Gesichtsmaske Af 2944 (Abb. 5) ähnelt der eben beschriebenen. Auch 
sie trägt einen Lippenpflock in der Oberlippe, der jedoch nicht gefärbt ist. Die 
Mundpartie liegt tiefer als bei Af 2053. Der leicht geöffnete Mund ist mit vier 
aus Holz gefertigten und mit Wachs festgeklebten Zähnen ausgerüstet. Die 
mandelförmigen Augen sind naturalistischer als die rechteckigen der übrigen 
Masken. Die Ohren fügen sich besser in die Gesichtsproportionen ein. Ihre 
äußeren Ränder sind beschädigt. Im oberen Teil des rechten Ohres steckt noch 
ein 1,5 cm langer heller Holzstift, sicherlich als Rest eines Ohrenschmuckes wie 
auf der Abbildung bei Weule (Ergebnisse Tafel 44,4) erkennbar ist. Die Wieder- 
gabe des Narbenschmuckes durch Wachs beschränkt sich auf die obere Gesichts- 
partie. Auf der Stirn laufen zwei Streifen parallel, von der Nasenwurzel geht 
ein palmblattartiges Muster aus. Bemerkenswert ist der leicht gebogene Wachs- 
streiten, der sich über den oberen Teil der Nase zieht und auf jeder Wange 
einen kleinen Kreis bildet. Neben dem rechten Nasenflügel ist die Maske be- 
schädigt. Sie hat, wie üblich, Löcher am Rand und ist 18 cm hoch und 14 cm 
breit. Für die Göttinger Sammlung erworben wurde sie im Januar 1954 aus dem 
Besitz des Rechtsanwalts Heisecke in Eschwege. Sie trug ein Etikett mit der 
Aufschrift Makonde. Das ist nicht ohne Bedeutung. Das Stück könnte auch den 
Mawia zugeordnet werden, weil der Ohrschmuck in der hier beschriebenen 
Form ebenso bei den Mawia anzutreffen ist. 


Über die Technik der Herstellung ist aus der Literatur kaum etwas zu er- 
fahren, ebensowenig über die Schnitzer selbst. Lavachery (S. 100) setzt die 
Holzschnitzer mit den Schmieden gleich. Weule erwähnt zwar nichts davon, 
doch liegt die Angabe von Lavachery durchaus im Bereich des Möglichen wie 
eine ethnographische Parallele aus Nordliberia zeigt. Auch dort fertigt der 
Schmied die Masken an. (Germann, S. 43.) 

Zum Rotfärben der Außenseite wurde ursprünglich Laterit, also eine Erd- 
farbe, benutzt. Später und bei Nachahmungen der Schnitzereien durch die 
Küstenbewohner fand das durch die Europäer mitgebrachte Fuchsin oder Anilin- 
rot — eine Teerfarbe — Verwendung. (Stuhlmann, S. 186.) 


Die Frage, ob hier der roten Farbe eine symbolische Bedeutung zukommt, 
wie es bei den Bemba in Nordost-Rhodesien der Fall ist und wie es mehrfach 
in Westafrika beobachtet wurde (Richards, S. 66, 74, 124 und Schmalenbach, 
S. 71), ist bisher noch nicht untersucht worden und kann im Rahmen dieser Be- 
trachtung nicht beantwortet werden. Es sei lediglich vermerkt, daß die rote 
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Farbe noch heute bei den Reifefeiern der Makondejungen Verwendung findet. 
Die Brust der Initianden wird mit Ocker gefärbt (Harries, S. 21). 


Der Narbenschmuck ist immer durch Wachskleckse oder -streifen darge- 
stellt. 


Will man über die Funktion und den geistigen Gehalt der Masken Klarheit 
gewinnen, so setzt das eingehende Kenntnisse der Gesamtkultur des Stammes 
voraus, besonders in Hinsicht aui das soziale und religiöse Leben und auf die 
kulturellen Bindungen an Nachbarvölker. Leider gibt die bisher vorliegende 
Literatur über diese Fragen nur in ungenügender Weise Auskunft. Sie ist für 
eine ausführliche Interpretation nicht ergiebig genug und gestattet deshalb nur 
allgemeine und ungenaue Bemerkungen über Verwendung und Bedeutung der 
Makondemasken. Weule bietet immer noch die meisten Anhaltspunkte. Ihm 
zufolge gehören die Gesichtsmasken wie auch die Leibplatten zu den Initiations- 
zeremonien, über die er jedoch wegen der Kürze seines Aufenthalts im Lande 
nur wenig in Erfahrung bringen konnte. Seine Angaben stimmen mit denen 
Stuhlmanns in der großen Linie überein und unterscheiden sich nur in Einzel- 
heiten, die jedoch für unsere Fragestellung nicht von großem Belang sind. 
(Stuhlmann, S. 187, und Weule, Ergebnisse, S. 112.) 

Stuhlmann teilt mit, daß die Initiandin auf einen freien Platz gelegt und 
mit einem Tuch zugedeckt wird. Schließlich wird das Tuch abgehoben, und 
Maskierte führen dem Mädchen einen Tanz vor. Weules Schilderung ist etwas 
abweichend und auch nicht ausführlich genug, weil die Beobachtung der 
Mädchenweihe für ihn mit Schwierigkeiten verbunden war (Weule, Ergeb- 
nisse, S. 112). Weules Gewährsmänner berichten, daß bei den entsprechenden 
Feiern für die männliche Jugend, dem Knaben-Unyago, ebenfalls Maskentänzer 
auftreten, zu deren Ausstattung in einigen Fällen Stelzen gehören. Auch für 
dieses Phänomen muß Weule die Deutung schuldig bleiben (Ergebnisse, S. 114). 

Soviel steht jedenfalls fest: Der Maskentanz sowohl in männlicher wie 
auch in weiblicher Maskierung ist Sache der Männer, wobei das weibliche 
Element durch die Lippenpflöcke der Gesichtsmasken und durch die Leibplatten 
mit Brüsten und Narbenschmuck dargestellt wird. Weule vermutet, daß das 
Auftreten von Mann und Weib mit der Einführung der jungen Mädchen in das 
Geschlechtsleben zusammenhängt (Ergebn. S. 113). Von Bedeutung ist ferner, 
daß nur junge Leute, die ,tatkräftigste Jugend“ wie Weule sagt, Masken 
tragen, niemals alte Leute oder Kinder. — 


Die kulturgeschichtlichen Grundlagen des Maskenwesens bei den Makonde 
liegen im Dunkel. Daß die Masken den einzigen Zweck haben sollen, die Mäd- 
chen zu schrecken (Weule, Ergebn. S. 112), ist entweder eine ausweichende Ant- 
wort der Makonde-Gewährsmänner an Weule oder ein Zeichen für den Verfall 
des Maskenbrauchtums. -— Zu erörtern bliebe weiterhin, ob die als Teufels- 
masken bezeichneten Stücke ihren Namen zu Recht tragen. Sind sie vielleicht 
auf christliche oder islamische Vorstellungen des Teufels zurückzuführen? Die 
von Staudinger aufgestellte Theorie, die dem afrikanischen Hörnermotiv das 
christliche Teufelsbild zugrunde legen will, hat schon Karutz in einer sorgfälti- 
gen, leider wenig beachteten Arbeit (S. 28 ff.) zumindesten für Westafrika in 
überzeugender Weise ad absurdum geführt. Und wie steht es mit islamischen 
Vorbildern? Weule konnte in dieser Frage keine Klarheit gewinnen. Er spricht 
von „sogenannten Scheitanimasken“, und diese Formulierung zeigt bereits, 
daß ihm die These von der islamischen Beeinflussung recht fragwürdig vor- 
kommt. Er neigt sogar dazu, sie abzulehnen und weist darauf hin, daß die bild- 
liche Darstellung im Islam verbolen ist (Ergebn. S. 116). Schließlich unternahm 
Weule an Ort und Stelle einen Versuch, das Problem zu lösen, indem er die 
Neger nach ihren Teufelsvorstellungen fragte und auch Zeichnungen anfertigen 
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ließ. Eine derartige Befragung ist natürlich höchst problematisch. Dem- | 
entsprechend ist ihrem Ergebnis keine besondere Bedeutung beizumessen. | 


Dennoch sei vermerkt, daB Weule in den Antworten und Zeichnungen keinerlei 
Anklange an die Scheitanimasken feststellen konnte (Ergebn. S. 116). Möglicher- 
weise haben die „Scheitanimasken“ mit dem islamischen Teufel nichts weiter 


als den Namen gemeinsam, den ihnen die Araber und die von ihnen beein- | 


flußten Suaheli des Küstengebietes gegeben haben. 

An anderer Stelle sagt Weule, daß die Hörner unzweideutig gerade- 
gewachsene Antilopenhörner bzw. die in die Länge gezogenen Ohren des 
afrikanischen Hasen nachahmen (Ergebn. S. 116 u. Tafel 21, Abb. 2). Hier 
scheinen sich Ansätze zu einer glaubwürdigen Interpretation zu bieten. Tier- 
masken sind für die Makonde belegt. Weule selbst gibt an, daß eine seiner 
Scheitanimasken einen Buschbock darstellt (Ergebn. Tafel 45, Abb. 3). Ganz 
offensichtlich weisen auch die zu einem menschlichen Gesicht gehörenden 
Hörner der bei Weule auf Tafel 45, Abb 6, wiedergegebenen Maske die 
schraubenartigen Windungen des Elenantilopengehörnes auf. 


Gerade die Elenantilope hat aber eine große Bedeutung in den magischen 
Praktiken der Makondejäger, wie man Weules leider nur kurzen Bemerkungen 
entnehmen kann (Ergebn. S. 87). 


Nun kennt man eine lange Reihe von Beispielen für die Rolle der Antilope 
und des Hasen als „Initiationsjagdtiere”, auch im Südosten des Kontinents 
(Straube S. 14 u.68). Unsere Maske Af 2051 gehört zweifellos in den großen 
Komplex der afrikanischen Hörnermasken, denen Karutz die obenerwähnte 
Untersuchung gewidmet hat. Wenn die Makonde auch nicht berücksichtigt 
werden, so ist die Arbeit dennoch aufschlußreich, weil Karutz die verschiedenen 
Möglichkeiten der Interpretation prüft. 

Inwieweit nun allerdings die von ihm herausgestrichenen Kriterien aus- 
reichen, das Hörnermotiv einwandfrei von dem als Amulett oder Trophäe am 
Kopf des Jägers befestigten Tiergehörn herzuleiten, dürfte im Augenblick 
speziell für die Makonde nicht zu erfahren sein, da die zur Zeit vorliegende 
Literatur dafür nicht ausreicht. 


Ohne tiefes Eindringen in die religiöse Welt der Makonde dürfte jeder 
Versuch zur Deutung solcher Masken scheitern. Weule spricht die Vermutung 


aus, daß der Maskentanz der Makonde ein Uberbleibsel des längst ver-. 


schwundenen Geheimbundwesens und des noch von ihm angetroffenen Alters- 
klassensystems ist. Zur Erhärtung seiner Vermutung kann er jedoch nur die 
ethnographische Parallele anführen. Im äquatorialen Westafrika, wo die 
Masken bei den gleichen Gelegenheiten getragen werden wie auf dem 
Makondeplateau, sind sie ein Bestandteil des Geheimbundwesens, und auch 
das Vorhandensein der Stelzen deutet auf Einflüsse aus dem Westen (Jensen, 
S. 84). Die für die Frauenmasken charakteristischen Leibplatten sind ebenfalls 
keine Einzelerscheinung am Rovuma, sondern ein wesentlicher Bestandteil der 
Mädchenweihe bei weiter westlich gelegenen mutterrechtlichen Bantukulturen, 
z.B. bei den Tschokwe (Baumann, S. 43). Weule nimmt an, daß auf Grund früher 
uns noch unbekannter Völkerbeziehungen zwischen West- und Ostafrika die 
Geheimbünde und Masken in das Gebiet des Rovuma gekommen sind und daß 
nach dem Zerfall der geheimen Gesellschaften die Maskentänze in Verbindung 
mit den Reifefeiern übrigblieben. Spätere Autoren haben diesen von Weule in 
Erwägung gezogenen Zusammenhang ebenfalls zur Erklärung für das Vor- 
kommen von Masken in diesem Teil Ostafrikas benutzt. Mutterrecht, Männer- 
bünde und Maskenwesen werden oft als drei untereinander in Beziehung 
stehende Phänomene der westafrikanischen Kultur angesehen, deren Ausstrah- 
lungen bis in das Gebiet des Rovuma reichen (Hermann, S. 49). 
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Nach Germann (S.35) konnte sich die aus West- und Zentralafrika über- 
kommene Kunst des Maskenschnitzens am besten in den Gebieten halten, die 
von einer starken Einwirkung des Hamitentums verschont geblieben sind. 


Wenn nun die Masken der Makonde ein „Vorposten der Kulturform des 
Kongobeckens” wären (Frobenius, S. 34), so liegt der Gedanke einer stilver- 
gleichenden Untersuchung nahe. Fagg (S. 159) sieht die Makondeschnitzkunst 
als Ausläufer des großen Balubakulturkomplexes. Weiterhin bestehen einige 
auffällige, stilistische Ähnlichkeiten zwischen den Masken der Makonde einer- 
seits und denen der Bapende, Warega (östl. Kongo) und Bavili (Loango) 
andererseits (Schmalenbach, Abb. 134, Segy, Abb. 161, und Plass, Abb. 33 Cyr 
Vom Standpunkt der rein dsthetischen Kunstbetrachtung kommt Wingert (S. 77) 
zu der einschränkenden Feststellung, daß den Makondemasken jedoch die 
dramatische Ausdruckskraft der Kongomasken fehlt. 


Es ist selbstverständlich unzulässig, allein auf Grund eines Stilvergleichs 
kulturgeschichtliche Aussagen machen zu wollen. Vielmehr wäre das erst mög- 
lich, wenn mehr über die Stammesgeschichte der Makonde und ihrer Nachbarn 
bekannt werden würde. Gerade in dem so weit verbreiteten Maskenwesen 
brauchen einige Übereinstimmungen oder Ähnlichkeiten in der äußeren Form 
nicht auf inneren Zusammenhängen von Stämmen und Völkern zu beruhen. — 


Heute haben die Masken der Makonde, soweit sie überhaupt noch in Ge- 
brauch sind, in sehr starkem Maße possenhafte Bedeutung. Fagg (Abb. 320 und 
Text). Eine briefliche Mitteilung von Dr. Margot Dias aus dem Gebiet der 
Makonde südlich des Rovuma besagt, daß dort das Maskenwesen heute noch 
lebendig wäre, nur mit den dazugehörigen Tabus würde es nicht mehr so genau 
genommen und Frauen und Kinder hätten heute nicht mehr den Respekt vor 
den Masken wie früher. 


Lyndon Harries berichtet zwar (S. 22), daß auch in der Gegenwart bei den 
Reifefeiern der nichtchristianisierten Makondejugend Tänzer als Dämonen, 
Tiere und Frauen verkleidet auftreten. Ob aber zu den Verkleidungen auch 
Masken alten Stils gehören, ist aus dieser Darstellung nicht ersichtlich. — 

-Wir haben uns inzwischen zeitlich weit von der Epoche entfernt, in der 
die Masken einen festen Platz in der Kultur der Makonde einnahmen, und der 
ständig fortschreitende Kulturwandel macht es immer schwieriger, Klarheit 
über die ursprüngliche Bedeutung des Maskenwesens zu gewinnen. Es ist 
leider das Schicksal vieler naturvolklicher Phänomene, daß ihre „klassische 
Zeit“ vorüberging, ohne daß die Forschung sich ihrer annehmen konnte. 
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Cariama, Pubertätsritus der Tucano-Indianer 


Von 
Mario Ypiranga Monteiro 


„Cariamä" („den ,mimbaua’ sehen“) ist ein Pubertätsritus der Tucanos an 
der Mündung des Uaupe in den Rio Negro. 

Jeder lurupixuna-Indianer!) über acht Jahre ist verpflichtet, den „mimbäua“ 
zu sehen, um im Leben Erfolg zu haben. Er darf ihn jedoch nicht vor diesem 
Alter und dem dann erfolgenden Ritual sehen, sonst wäre er für den Rest seines 
Lebens dem Einfluß der bösen Geister unterworfen, er würde krank werden, 
gelbe Farbe annehmen und aufblähen, würde Fingernägel kauen, Erde, Seife 
und andere schädliche Stoffe essen. Wenn er heranwächst, würde er unglücklich 
oder krank („panema”), die Frauen würden ihn verabscheuen und er würde 
sie infolge des vollständigen Fehlens von Manneskraft meiden. ‘ 

Der „mimbaua“ wird im Wasser der in der Nähe des Dorfes befindlichen 
Flußarme?) verborgen transportiert, damit die Frauen das Instrument nicht 
sehen können, was ihnen verboten ist. Wenn sie es durch Zufall zu Gesicht 
bekommen, werden sie krank und müssen sterben. Sollte die Neugierde einer 
Frau dazu führen, das Instrument anzuschauen oder gar zu berühren, so schwillt 
der Zorn der „pajes“ (Medizinmänner und Zauberer) und der übrigen Männer 
derart, daß sie sie spurlos verschwinden lassen. Wenn sie jedoch bekennt, daß 
sie das Instrument aus purem Zufall, ohne eine neugierige Absicht, gesehen 
habe und auch ihre große Schuld sogleich eingesteht, wird sie vor den ,pajé” 
geführt und dessen unerbittlichem Urteil überliefert. Es folgt dann eine Reihe 
von Reinigungszeremonien. Der ,pajé” vereinigt sich mit anderen ,pajés" in 
geheimer Konklave. Sie fertigen große Zigarren aus Tabak („baruri”) und 
wickeln sie in Blätter der wilden Banane („pacuä-sororoca” genannt) und rufen 
im Kreis auf dem Boden sitzend die Geister an. Die Schuldige sitzt unglücklich 
und ergeben in der Mitte des Kreises auf einem „uapixäua” genannten Bank- 
chen’), wird dem Rauch der Zigarren ausgesetzt und raucht selbst mit. Diese 
Räucherung findet in der glühenden Sonne statt, an einem abgelegenen Platz. 
Dann folgt mit der gleichen feierlichen Strenge die Räucherung mit ,caranha”, 
dem Harz von amyris carana, das in einer Scherbe mit anderen Baumrinden 
und „caapi”-Saft*) vermischt wird. Man trinkt auch den „caapi"-Saft in kleinen 
Mengen, etwa einen Fingerhut voll. Die Prozedur dauert genau drei Stunden, 
dann ist die Betroffene geheilt, vom Übel befreit und von der Sünde gereinigt. 

Was nun aber ist der „mimbäaua”? Das Wort bedeutet „gezähmtes Tier". 
Das Instrument kommt in verschiedenen Arten vor. Es scheint sich um Tabus 
zu handeln, die durch zoologischen Einfluß innerhalb des Schamanismus der 
Tucanos entstanden sind. Man kennt die folgenden Arten: Das größte ist der 
„tatu“ („Gürteltier”)5), das am unteren und am oberen Ende angeblasen wird, 
damit der Ton möglichst lange gehört wird. Kleiner ist die ,paca” (,aeflecktes 
Halbkaninchen“, „Paka”)®). Zwei solche Instrumente schlagen nach. Feiner ist 
die ,cutia” („Ferkelkaninchen“)’). Am kürzesten, nur zwei Spannen lang, dafür 


1) Das Nhengatü-(Tupi-\Wort des Rio Nearo „iurupixuna" bedeutet „Schwarzmund”. Die Indianer 
dieser Geaend besitzen rotgefarbte, dunkle Lipnen. k ? 

2) „Igarape” = „kleiner Fluß“ (aus ,iqara” plus „o" plus, pe .Bnotsweq je | | ' 

3) Bank mit qeschwungenem Sitz und vier kurzen, durch Querhölzer verbundenen Beinen. Sie wird 
aus einem rohen Holzklotz qebildet, ohne Verwendung von Näcaeln, Leim oder Teer, dunkelbraun oder 
schwarz gebeizt und im allgemeinen mit Verzierungen geschmückt. Es handelt sich um eine zoomorphe 
Form, die eine Schildkröte in letzter Stilisierung darstellt. Ra 

4) Der „caapi“-Saft berauscht und verursacht Halluzinationen und wunderbare Visionen. 

5) Es gibt folgende Spielarten: den „Kugel-Tatu” („Tatu apara”) = Dasypus tricinctus, den „großen 
Tatu” (,Tatu-acu") = Dasvpus giqas, den „wirklichen Tatu" (, Tatu-eté") = Dasypus longicaudis, den 
„dicken Tatu” („Tatu mundeu”) = Philelotanus squammiventris. 

6) Celogenys paca. 
7) Port. „aguti”, „acuti". Dasiprocta. 
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aber dick, ist der ,inambu” („ein eßbarer Vogel”) ’). Von mittlerer Lange, näm- 
lich einen Meter lang, ist der ,iacamim” („ein Vogel") °). Alle diese, ,mimbäuas" 
genannten Instrumente, werden wie üblich, d. h. am dünneren Ende angeblasen, 
mit Ausnahme des „tatu”. Diese Blasinstrumente sind kultische Geräte in der 
Kultur der Eingeborenen am Rio Negro und erfreuen sich seitens des Volkes 
hoher Verehrung. Sie werden nur bei den ,aiuris" 1°), den Versammlungen zum 
gemeinsamen Roden oder Urbarmachen geblasen. Durch das Blasen werden die 
Geister angerufen, damit sie die zu fällenden Bäume gefügiger oder die Pflan- 
zungen fruchtbarer machen. 

Der einzuweihende Knabe von acht, neun oder zehn Jahren !!) wird in die 
,catingas” (ausgedehnte Ebenen mit spärlichem Buschwald) geführt, wo er acht 
bis zehn Tage zubringt und als Ernährung nur auf den ,caribé” angewiesen ist, 
eine Brühe aus Manioka und Pfeffer, der bei der einheimischen Fastenspeise 
unentbehrlich ist. Während dieser kurzen aber wirkungsvollen Vorbereitungs- 
zeit lernt der „curumi” (Knabe) den Ton der heiligen Instrumente von ferne zu 
hören und zu unterscheiden, so daß er die verschiedenen Instrumente nach 
ihrem Ton feststellen kann. Er muß sich in der Handhabung der Waffen ver- 
vollkommnen, in Fortsetzung der Waffenübungen in der vorausgegangenen 
Kindheit !*). Sehr geschätzt wird ohne Zweifel die Flechtkunst. Ein Knabe, der 
nicht Stroh flechten kann, verdient nicht die Achtung der Weiber. Es wäre für 
jeden Knaben beschämend, wenn er aus Unwissenheit nicht in der Lage wäre, 
die wundervollen Flechtmuster herzustellen, die für die schlichte Kunst der 
Eingeborenen charakteristisch sind. 

Im folgenden sollen die einzelnen Formen und Muster des Flechtwerks 
aufgezählt werden, mag auch der eine oder andere das für überflüssig und 
wenig interessant halten. Die „p@ra“ ist ein kleiner ,panacu”, worunter man 
einen großen Korb zum Aufbewahren von Gegenständen versteht, der oft mit 
einem Deckel versehen ist. Der „tipiti" ist ein zylinderförmiges Geflecht ver- 
schiedener Größe, einen halben bis zwei Meter lang, das in zwei Schlingen 
endet, die denen der Hängematten ähnlich sind. Es dient zum Auspressen des 
Kakaos zwecks Gewinnung der köstlichen Flüssigkeit und zum Auspressen des 
gilligen Saftes aus der Manioka. Eine der Schlingen wird oben an einem Ast 
oder Querholz aufgehängt, während durch die untere eine Stange gesteckt wird. 
Durch Zug an dieser Stange wird der Zylinder zusammengedrückt, die Geflecht- 
maschen verengen sich, und der Inhalt wird ausgepreßt. Der „cumatä” 13), aus 
den Fasern des „uarumä” !*) geflochten, dient zum Auspressen der Manioka, 
wenn sie zerrieben ist. Die , urupema” ist ein flacher Korb oder auch ein Sieb 
verschiedener Größe, einfach oder geschmückt mit linearen Verzierungen mit 
zwischengesetzten schwarzen Hölzchen. Die „muruxapicaua” („wo der König 
sich setzt“) ist ein Gewebe mit zwölf Hölzern. Die „saracura-picura” ist ein 
Netz zum Fangen des „saracura”, eines Wasservogels. ,lacaré-putia” = „Kro- 
kodilsbrust”. Der , uatura" ist ein Korb zum Transport von Manioka. Er kommt 
in zwei Geflechtsformen vor, als „tamatuä-pir&ra”,.d. h. „Gefieder des Tama- 


8) Port, „inhambu'. Es gibt mehrere Abarten. Der Vogel gilt als das Rebhuhn der Neuen Welt. 

9) Port. „jacamim". Psophia crepitans. Der Vogel gilt als ,Friedensrichter” des flachen Landes. Er 
sorgt für die verlorenen Kücken, indem er über den benachbarten Gärten kreist und aus ihnen Eier holt, 
um die Kücken zu ernähren. Er zeigt Besucher an, dadurch daß er ihnen mit ausgebreiteten Flügeln ent- 
gegenfliegt, wie wenn er sie ehren wollte. 

mh Nhengatu-Wort bezeichnet jede Gemeinschaftsarbeit, die viele Krafte erfordert. 

s versteht sich, daß Gruppen von jungen Burschen zusammengefaßt d i i in- 
geweihten Burschen begleiten sie. x : DET Ne 

12) Als ich 1934 am Rio Préto in einem Harzsammlerlager weilte, das von mehr oder mi ivili 

; l ; nder zivili- 
sierten Indianern bewohnt wurde, beobachtete ich Kinder verschiedenen Alters, die sich übten, eine in 
zehn Meter Entfernung aufgestellte Kakaoschale zu durchbohren, Nicht ein einziger Wurf der Kinder mit 
den von ihnen selbst hergestellten Pfeilen verfehlte sein Ziel. 

a os bedeutet sonst „Sieb zum Sieben der kôrnigen Manioka“. 

Tuma membeca. — Ischnosiphon Arumä (aubl Kcke.), Marantaceas. A d 
Stdmmen gewinnt man das üblich i ibt Gy eres ee: 
NS g n das übliche Material zum Flechten. Es gibt noch andere Abarten, aber diese ist 
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tua, eines Klettervogels, die bei den Mädchen beliebteste Form, und als 
„tacura-recä", d.h., „Heuschreckenaugen“. Die eine oder andere dieser Formen 
wird von den Mädchen (,cunhatäs") bevorzugt, daher müssen die Burschen sie 
kennen), 

Der Einzuweihende muß noc die Herstellung von anderen Geräten, wie 
runden Weidenkörben (,,balaios") '*), Fischkörben (,,samburas") 17) usw., erler- 
nen, deren Technik hinreichendes Interesse bietet, deren Zahl und Abarten 
aber so groß sind, daß sie hier nicht aufgeführt werden können. In der Vor- 
bereitungszeit übt sich der Knabe ferner in den verschiedenen Arten des Fisch- 
fangs und der Jagd. Er lernt die Stellen zu beobachten, an denen sich die Fische 
am häufigsten einfinden, die Fische zu kennen und ihre Arten zu unterscheiden 
sowie die zahlreichen und untersciedlichen Methoden des Fischfangs !*). Er 
lernt weiter den Wildwechsel aufzuspüren, frische von alten Spuren zu unter- 
scheiden, Schliche, die Tiere zu überraschen und das Gehör im Schweigen des 
Waldes zu schärfen !?). Schließlich muß er nach dieser Lehrzeit fähig sein. Tier- 
fallen (,dabaru“) zu konstruieren, mit denen man Tiere jeder Größe fangen 
kann, selbst die stärksten und geschicktesten wie Jaguar und Tapir *). 

Wenn die Knaben wieder im Dorfe sind, versammelt sich der Stamm zu 
einem großen Wettkampf, in dem festgestellt wird, wer von ihnen der Ge- 
schickteste und Erfahrenste ist. Die Weiber dürfen diesen Kraft- und Geschick- 
lichkeitsproben auf keinen Fall beiwohnen und auch nicht den Klang der heili- 
gen Instrumente hören. Daher flüchten sie mit den kleinen Kindern in den 
Wald. Der Wettstreit wird durch eine Art Feuerprobe beendet. Dann wird 


„caxiri” *!) verteilt, der die Männer in eine allgemeine und andauernde Trun- 


kenheit versetzt. Sie trinken unaufhörlich, was nicht selten zu Exzessen führt. 
Während dieser Festlichkeiten werden drei Instrumente geblasen, die ,uari" 2?) 


genannt werden. Sie führen den „Ameisenbären“ (,tamandué") auf, zauberische, 


geheimnisvolle Musik, die wie ein schleichendes Gift dahinfließt, die Atmo- 
sphäre mit einem Rausch des Übersinnlichen schwängert und das Ritual des 
„cariamä” mehr zu einem Geheimkult werden läßt. Die drei Instrumente wer- 
den zur gleichen Zeit gespielt wie die übrigen Instrumente. Während dieses 
Rituals bedecken sich jedoch die Musiker mit Laub und tätowieren den Körper, 
wobei sie Brust und Wangen mit „caraiuru” ??) einfärben. 

So vollzieht sich die Knabenweihe bei den Iurupixuna-Indianern. 


(Aus dem portugiesischen Manuskript übertragen von W. Giese.) 


15) Ein Bursche, der sich weigert, auf Bitten seiner Geliebten einen dieser Körbe zu flechten, fälll 
der Verachtung anheim. 

16) Körbe verschiedener Größe. 

17) Kleine Körbe zum Aufbewahren von Gebrauchsgegenständen. 

18) Die Eingeborenenkinder gewöhnen sich schon von früh auf daran, die Naturerscheinungen zu 
beobachten und in der Natur aus eigenen Erfahrungen zu lernen. Jagd und Fischfana üben sie schon in der 
Zeit der kindlichen Spiele. Deshalb machen die Knaben, wenn sie in die Zeit der Knabenweihe kommen, 
eigentlich nur eine letzte Vorbereitung auf das Schlußexamen durch. 

~ 19) Der Indianer gewöhnt sich von Jugend an, das umgebende Schweigen zu beherrschen, so daß er 
über Laub und Zweige gehen kann, ohne die Aufmerksamkeit des Feindes oder des Wildes, das er erjagen 
will, wachzurufen. 

20) Es handelt sich um ein todbringendes Gerät, das man immer auf dem Wechsel des Tieres, das 
man erbeuten will, Hirsch, Tapir, Jaguar usw., anlegt. Die Falle besteht aus einem Stämmchen, das man 
biegt, nach dem man sein eines Ende unter einer widerstandsfähigen Wurzel festgeklemmt hat. Weiter 
vorn, nach dem gebogenen Ende zu, wird das Stämmchen durch zwei in den Boden eingelassene Hölzer 
in X-Form festgehalten. Am freien Ende des Schlagmessers oder Schlagholzes greift die Befestigung aus 
kräftigen Schlingpflanzen an, die an einen Zweig gebunden wird, aber so — und darin besteht die Kunst 
der Errichtung der Falle — daß das Opfer, wenn es nur leicht in die Falle tritt, den Schlag mitten in den 
Nacken erhält. Bei der Konstruktion der kunstvollen Falle ist jedoch große Schnelligkeit erforderlich, da 
sonst das Tier, insbesondere der Tapir und der Hirsch, den Geruch des Menschen wahrnimmt und den 
Wechsel meidet, manchmal für eine Zeit von über dreißig Tagen. Dann ist die Jagdbeute entgangen. 

21) Getränk, das auf Grund der Gärung von Mais oder Manioka gewonnen wird. Im letzteren Falle 
gewinnt man erst den Saft, den man dann mit kaltem Wasser mischt. 

22) „uari” bedeutet „gefallen“ (Parlizip zu „falien"). : ; 

23) Farbstoff, der aus der gleichnamigen Pflanze gewonnen wird, und mit dem man ällgemein Federn, 
Gefäße und Schmuckgegenstände färbt. Die Pflanze wird auch bei der Räucherung gegen allerlei Übel 


verwendet. 


Über die soziologischen Grundlagen 
der montenegrinishen humanitas heroica 


Von 
Mirko Kus-Nikolajev 


Wenn es mitten im politischen Mosaik des stets unruhigen und auf- 
rührerischen Balkans dem kleinen, in ein unzugängliches Bergmassiv einge- 
zwängten Montenegro gelang, schon durch Jahrhunderte die Aufmerksamkeit 
der ganzen Kulturwelt auf sich zu lenken, so bedeutet dies zumindest, daß 
Land und Volk Eigenheiten hatten, die ihm zu einem bevorzugten Ansehen 
verhalfen, unter Nachbarn, die ja auch keineswegs unscheinbare Mitwirkende 
im Geschichtsablauf und in den Strömungen auf der Balkanhalbinsel darstellten. 
Schon allein die politische Bedeulung des am westlichen Rande des Balkans 
gelegenen Montenegro war ungleich größer als dessen Ausdehnung. Doch 
besonderes Interesse mußte die Geisteskraft und das sittliche Profil der Monte- 
negriner erwecken. Vom genialen „Gorski Vijenac” von P. P. Njegos bis zu den 
einfachen, aber doch so fein ziselierten Volkserzählungen und Anekdoten 
bietet sich in buntem Reichtum die schöpferische Kraft des montenegrinischen 
Geistes dar, von der die ganze Kulturwelt beeindruckt wurde. Soziologen, 
Psychologen und Ethnologen haben hier, in unmittelbarer Nähe der großen 
Kulturen des europäischen Westens, eine reiche Fundgrube für ihre Forschun- 
gen, die eine wesentliche Ergänzung des vergleichenden Bildes von der Ent- 
stehung und Entwicklung der menschlichen Kultur bilden. 

Die bisherigen Betrachtungen zeigen zum guten Teil empfindliche Mängel, 
wegen nicht hinreichend gründlichen Vertiefens und unsystematischer Formung. 
Die meisten Autoren begeistern sich am montenegrinischen „Cojstvo”, der 
erhabenen Menschlichkeit, sowie an der Tapferkeit und Ritterlichkeit. Doch oft 
scheinen sie zu vergessen, daß die Erscheinungen des „Cojstvo“, der Tapferkeit 
und der Ritterlichkeit, erst dann ihren ganzen Sinn erhalten, wenn man sie 
innerhalb ihres soziologischen Rahmens betrachtet. Nicht die Eigenart einer 
gesellschaftlichen Erscheinung als solche ist soziologisch wichtig, sondern viel- 
mehr deren Sinn und Inhalt, sowie deren Verbundenheit mit den übrigen 
Erscheinungen der Gesellschaft. Auch das oft hervorgehobene „Cojstvo” kann 
erst in seiner vollen Bedeutung erkannt werden, wenn es im Zusammenhang 
mit den übrigen sitllichen Eigenheiten des montenegrinischen Menschen 
betrachtet wird. In der Tat ist die Form des ,,Cojstvo” eine der hervorstechend- 
sten Funktionen der montenegrinischen Gesellschaftsmoral, aus der Synthese 
von Geschichte und Biologie hervorgewachsen, das heißt aus den Elementen 
der geschichtlichen Entwicklung des montenegrinischen Volkes und aus den 
biologischen Eigenschaften des montenegrinischen Menschen. Mit anderen 
Worten, die Überlieferung sowie die stetige Siebung der für die Gesellschaft 
wertvollen Elemente sittlicher Kraft und sittlichen Widerstandes geben dem 
Menschen seine schließliche Form heroischer Menschlichkeit. Erst die voll- 
ständige Analyse der geschichtlichen und biologischen Bedingtheit aller geisti- 
gen Eigenheiten des montenegrinischen Menschen könnte ein klares Bild vom 
charakterologischen Profil des montenegrinischen Volkes überhaupt ergeben. 

Die Folgen des Türkensieges über das serbische Heer auf dem Amselfeld 
im Jahre 1389 waren von verhängnisvoller Bedeutung. Mit dem Zerfall von 
DuSans Reich verfiel nicht nur das mittelalterliche Feudalsystem mit seinen 
kulturellen und wirtschaftlichen Formen, sondern auch das ganze Gesellschafts- 
leben befand sich im raschen Niedergange. Es entstand ein Rückzug, oder besser 
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eine Rückkehr zu alten schon verlassenen gesellschaftlichen und wirtschaft- 
lichen Formen. Im Süden und Osten des einstigen Reiches des Zaren Dugan 
offenbarte sich diese Rückkehr im Wiederaufleben der Großfamilien und im 
Südwesten — insbesondere in Montenegro — in der Organisation der Stämme. 
So entwickelte sich, wie auch Mirko N. Kosié hervorhebt, auf den Trümmern der 
mittelalterlichen Zivilisation die patriarchalische, vélkische Kultur der einstigen 
südöstlichen ackerbautreibenden Völker, vermengt mit der Kultur der vieh- 
zuchttreibenden Völker archaisch-illyrischen und thrakisch-wallachischen Ur- 
sprungs. Die Institutionen dieser Gesellschaftsordnung, die sich auf eine ganze 
Epoche, nämlich vom XIV. Jahrhundert erstreckt, sind die Genossenschaft und 
der Gau für die östlichen, die Sippe und der Stamm für die südwestlichen, einst 
zu DuSans Reich gehörigen Gebiete. 

Es interessiert uns hier nur der südwestliche Teil und seine Stammes- 
organisation, die sich insbesondere in Montenegro sowie in dessen gegen Nord- 
albanien, die Kotor-Bucht und Teile der Herzegowina vorgetriebenen Aus- 
läufern entwickelt hat. Auf diesem Gebiet wurden Stammesgemeinschaften 
gebildet, die oft kleine Staaten für sich darstellten, von anderen auch durch 
eigene Lebensauffassungen getrennt. Neben Blutrache und Brautentführung, 
Treue gegen Stammesgenossen, Gastfreundschaft entwickelte sich in der 
Stammesgemeinschaft kriegerischer Geist, Ehrgefühl und eine ungewöhnliche 
Ritterlichkeit. In den Karstgegenden dieses Gebietes entwickelte sich durch 
Jahrhunderte die Notwendigkeit der Selbstverteidigung, als Voraussetzung 
des Lebens und der Freiheit, und nur die unaufhörliche Auslese des für das 
Leben Fähigsten schuf die Gestalt des Helden als entscheidenden Gesellschafts- 
wert. Durch Jahrhunderte trieb die Auslese der Fähigsten im Kampfe gegen 
die karge Natur und den unerbittiichen türkischen Feind nur die besten und 
gestähltesten Söhne des Volkes an die Oberfläche und erzeugte in diesem 
Sinne des Wortes eine soziale Hierarchie als Träger heldischer Überlieferung. 

Schon Marko Miljanov, der legendäre montenegrinische Held, der beste 
Kenner der montenegrinischen Volksseele, ahnte die enge Verbundenheit und 
gegenseitige Bedingtheit der Auslese für die Formierung des montenegrini- 
schen Menschen. Auf Grund des reichen, schier unerschöpflichen Materials 
Miljanovs und teilweise auch anderer montenegrinischen Autoren — wie 
Sobajié und Cenovié — hat Gerhard Gesemann es unternommen, ein voll- 
ständiges Bild des montenegrinischen Menschen zu zeichnen. Indem er das 
volkskundliche Material nach soziologischen Gesichtspunkten ordnete, entwarf 
Gesemann auch eine Charakterologie des montenegrinischen Lebensstils, für 
den er als eine seiner Urkräfte die agonalen Eigenheiten des montenegrinischen 
Menschen findet. Die Auffassung dieser agonalen Richtlinien ist eine der 
wesentlichsten Züge in Gesemanns Betrachtungen und auch für unsere Stellung- 
nahme von Bedeutung. Darum wollen wir auch diesen kennzeichnenden Quer- 
schnitt durch die Seele des montenegrinischen Menschen mit unserer Auffas- 
sung von der montenegrinischen sozialen Wirklichkeit in Einklang bringen. 

Den Begriff des Agon übernimmt Gesemann von Jacob Burckhardt und 
dessen Kritik der Grundeigenschaften der althellenischen Seele. Für Gesemann 
ist der Agon — der körperliche und geistige Wettstreit — einer der wichtigsten 
soziologischen und charakterologischen Mechanismen der Menschheit. Wenn 
schon das Leben selbst ein steter, unerbittlicher, blutiger Existenzkampf ist, so 
soll der Wettstreit diese wilden Eigenschaften des Menschen in das Gebiet der 
Menschlichkeit verpflanzen. Der Wettstreit der Besten unter den Besten kann 
die Frage des Übergangs vom Tier zum Menschen lösen und seine kämpfe- 
rischen Anlagen im Rahmen einer heroischen Menschlichkeit ordnen. Deshalb 
sehen wir im Wettstreit, dem Agon, eine gebannte Lebenskraft voll schöpfe- 
rischer Merkmale und kultureller Werte. Der Agon ist nicht nur die kämpfe- 
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rische Urkraft, er ist vielmehr das Regulativ der körperlichen Tapferkeit, 


sowohl als auch der geistigen Ritterlichkeit. Er ist, nach Gesemann, der In- | 


begriff der Kampfregeln, nach denen der Mann seine kampferische Lebens- 


aufgabe erfüllen muß. Er ist die Summe ungeschriebener Vorschriften, nach — 
denen dem Mann von der Gemeinschaft Ehrungen zuerkannt werden, die ihm | 
nach seiner Bewährung im Wettstreit zukommen. Jedoch das Merkmal der Be- | 
währung hebt den Mann nicht aus der Gemeinschaft heraus: er ist kein Indivi- | 


dualist, und sein Stolz ist es, besser, aber nicht anders zu sein als die anderen. 


Und gerade deshalb spielte auch die geschichtliche Uberlieferung eine so über- | 


ragende und entscheidende Rolle im Leben des montenegrinischen Menschen, 
weil er selbst dann nicht aus dem Zusammenhang der Gemeinschaft heraus- 
gerissen war, wenn ihn der Wettstreit an den hervorragendsten Platz in seinem 
Stamme gebracht hat. Die Gesetze seines Lebens erfüllen, war der größte Stolz 
des Montenegriners. 

Der agonale Lebensstil fand im schon erwähnten Marko Miljanov seine 
vollkommenste Form, und mit Recht wird seine persönliche Tapferkeit, seine 
schöne Menschlichkeit und sittliche Unerschrockenheit hervorgehoben, alles 
Eigenschaften, die ihn im Wettstreit mit seinen Stammesgenossen zum Vor- 
bild des eigenen Volkes werden ließen, als sichtbaren Träger von dessen 
moralischen Überlieferungen. Der Montenegriner rühmt sich seiner Stammes- 
überlieferungen, und sein Agon war stets dahin gerichtet, ihn mit seinem Leben 
und seinen sittlichen Eigenschaften ein würdiges Mitglied der Gemeinschaft 
sein zu lassen. Es war immer sein Wille — und nicht nur sein Wunsch — der 
Erste und Beste zu sein und nicht auf den Sprossen der Wertschätzungen hinab- 
zugleiten. Und wenn er schon nicht der Erste ist, so will er „der Erste nach dem 
Ersten“ sein, aber niemals der „Zweite”, wie das aus montenegrinischen An- 
ekdoten oft hervorgeht. 

Irrig wäre die Meinung, das montenegrinische agonale Ideal der Männlich- 
keit sei nur eine Anbetung körperlicher Kraft und kriegerischen Heldenmutes. 
Auch Gesemann hat hervorgehoben, daß Christentum und Rittertum die 
kämpferische Männlichkeit der Montenegriner veredelt haben. Wenn es sich 
um die höchsten Stufen der agonalen Rangordnung handelt, müssen sich viele 
Eigenschaften und Begabungen verbunden vorfinden. Außer den grundlegen- 
den kriegerischen Tugenden müssen noch lauterer Charakter, Führereigen- 
schaften und Rechtserfahrungen zum vollen Ausdruck gelangen. Es ist wichtig, 
ein guter Diplomat und Unterhändler, ein glücklicher Heerführer und ein erfolg- 
reicher Redner zu sein. Also nicht nur körperliche Eigenschaften, sondern auch 
geistige Merkmale sind es, die mit dem montenegrinischen Lebensstil bindend 
verflochten waren. Die Formen der Stammeshierarchie sind agonal, das heißt, 
es besteht ein steter Wettstreit um wichtigere und hervorragendere gesell- 
schaftliche Stellungen. Eine solche Auslese im Stamme ermöglicht einen unauf- 
hörlichen Aufstieg des Besten und Wertvollsten und ließ an hohe gesellschaft- 
liche Stellungen nur solche Persönlichkeiten heran, die durch das soziale 
Filter durchgelassen wurden. Heute ist das alte patriarchalische System, das den 
Aufbau einer solchen Stammesorganisation besonders begünstigte, durch den 
Ansturm andersartiger Gesellschaftsformen zersetzt worden. 

Bedeutungsvoller als das rein kriegerische Ideal ist das sittliche, dem der 
agonale Lebensstil zustrebt, und das seine vollkommenste Form in der Erschei- 
nung der heldischen Menschlichkeit findet, die so kennzeichnend war für das 
Profil des montenegrinischen Menschen. Diese heldische Menschlichkeit — 
humanitas heroica — Menschenalter hindurch an den Herdfeuern des Stammes 
genährt, in das Blut ungezählter Generationen eingeimpft, ist jene mächtige 
sittliche Triebfeder, die das wilde Ungestüm der dinarischen Rasse bezähmen 
konnte und eine Art überwachendes Organ jeder Tätigkeit des montenegrini- 
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schen Menschen geworden war. Für diese sittliche Eigenheit findet auch Gese- 
mann Worte vollster Anerkennung. Für ihn läßt sich die ganze Entwicklung 
von jener Urkraft bis zur endgültigen Form der humanitas heroica nicht ohne 
Mittel und führendes Gesetz denken, und dies ist der Agon. Erst die Auslese 
einer besonderen Menschenart, die der Agon ermöglicht hat, sicherte den 
geschichtlich-politischen Erfolg diesem Volke ohne Richter . . 

In ungezählten Gedichten und Erzählungen ist die heldische Menschlichkeit 
in ihren vornehmsten Eigenheilen verewigt und wurde der kostbarste Baustein 
des sittlichen Inhaltes des Montenegriners. In stetem Wettstreit und in Ver- 
vollkommnung des agonalen Lebensstils erwuchs jene Eigenschaft des monte- 
negrinischen Menschen, die wir unter dem Wort „Cojstvo” verstehen. Stämmi- 
sches Aristokratentum, geistige Vornehmheit, Ritterlichkeit, Achtung des 
Menschen, stete Bereitschaft zum Wettstreit um den vollkommensten Ausdruck 
der Persönlichkeit, dies waren sichtbare Zeichen des „Cojstvo“ und der 
Ursprung wirksamer Kräfte der Überlieferung, die die sittliche Macht des Agon 
in die Seele des montenegrinischen Menschen gepflanzt haben. 

Dadurch, daß der ritterliche Wettstreit durch Jahrhunderte zu einer ausge- 
sprochen sozialen Erscheinung geworden ist, wurde er auch zur inneren Grund- 
lage der Organisation der Stämme und zum sittlichen Maßstab für den Aufstieg 
der besten und vollkommensten Vertreter des Stammes. 
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Die Frauenreiche in Tibet 
(Eine Randbemerkung zu M. Hermanns: Die Familie der A Mdo-Tibeter) 


Von 
Siegbert Hummel 


Die Frage nach den Frauenreichen in Tibet ist durch M. Hermanns in seinem 
neuesten Buche wieder aufgeworfen worden !). Die Berichte über derartige, von Frauen 
regierte Länder, chines.: Nü-Kuo, stützen sich vornehmlich auf chinesische Quellen der 
Sui- und T’angzeit?). Wenn wır das in diesen enthaltene Material sichten, ergibt sich 
ein Ineinander glaubwürdiger, durch Übertreibung entstellter und auch rein phantasti- 
scher Berichte. So soll es Städte mit Stockwerkhäusern gegeben haben, wobei der 
Palast der Königin neun Etagen hatte. G. Tucci (l. c.) bemerkt hierzu, daß es sich bei 
der Neun wahrscheinlich um die in der tibetischen Bon-Religion heilige Zahl handelt. 
Das Land gilt mit seinem kalten Klima als Heimat des Yak und der Moschustiere, ist 
für seine großen Salzvorräte bekannt und steht mit Indien in Handelsbeziehungen. Die 
Bewohner bemalen sich das Gesicht ?), bringen kultische Menschenopfer 4) und brauchen 
das Fellboot 5), Ihre Kleidung fällt durch ungewöhnlich lange Ärmel auf, Alles das sind 
typische Merkmale Tibets und seiner Kultur. Nach Bushells Quellen beziehen sich 
diese Angaben auf ein osttibetisches Gebiet. Wenn auch vieles in den Berichten tat- 
sächlich auf osttibetische Verhältnisse zutrifft®), so dürften doch, wie schon G. Tucci 
(1. c) gezeigt hat, die großen Salzvorräte und der Salzhandel mit Indien eher auf eine 
im Westen Tibets gelegene Gegend verweisen. Offenbar sind in den chinesischen 
Berichten die Eigenheiten verschiedener tibetischer Landschaften, in denen es Frauen- 
reiche gegeben haben soll, durcheinandergebracht worden’), und es ist nicht ausge- 
schlossen, daß jenes sogenannte osttibetische Frauenreich, chines.: Tung-Nü-Kuo, 
das sich nach einer Quelle Bushells von der Grenze von Si-Ch'uan neun Tagereisen 
westwärts, nach M. Hermanns (l.c.) bis zum Brahmaputra, ausgedehnt haben soll, in 
dem tibetisch besiedelten Gebiet zu suchen ist, das sich östlich einer tibetischen Stammes- 
konföderation erstreckte, die wahrscheinlich vor der Gründung der zentraltibetischen 
Königsmacht Ladak (tib.: La-dvags) bis Baltistan und Khotan sowie die nordtibetische 
Tiefebene (tib.: Byang-thang) bis nach Osttibet umfaßte°), und daß dann für das 
Frauenreich, das den westtibetischen Verhältnissen entspricht, die W. Eberhard (Lokal- 
kulturen) in der mythischen Gestalt der chinesischen Si-Wang-Mu personifiziert sieht, 
eben das Gebiet der genannten Konföderation in Frage kommt, mit anderen Worten, 


1) M. Hermanns: Die Familie der A Mdo-Tibeter, Freiburg i. Br. 1959, S. 297f. Rezension S. Hummel 
in: Zeitschr. für Ethnologie, Braunschweig 1960. 

2) S. W. Bushell: The Early History of Tibet. From Chinese Sources (in: JRAS, New Series, Vol. XII 
London 1880, S. 531, Anm. 42). — W. Eberhard: Lokalkulturen im Alten China, Leiden 1942, S. 278ff. —- 
Id., Kultur und Siedlung der Randvölker Chinas, Leiden 1942, S. 82. Beide Bücher mit weiteren Quellen- 
angaben. Diese Berichte gehen höchstwahrscheinlich auf ein und denselben zurück. Weitere Quellen zur 
Frage der tibetischen Frauenreiche bei G. Tucci, Preliminary Report on two Scientific Expeditions in Nepal, 
Rom 1956, S. 94, 100 ff. (Rezension S. Hummel in: Zeitschrift für Ethnologie, Braunschweig 1959). — Vgl. auch 
C. Ritter: Die Erdkunde, Asien Rd. II, S. 656, und Bd. III, S. 207. Die Berichte hat auch E. Schäfer in sein 
Buch „Fest der weißen Schleier“ (Braunschweig 1949, S. 42) übernommen. Eine voliständige Bibliographie 
zum Thema soll hier nicht geboten werden. 

3) S. Hummel: Die Gesichtsbemalung der Tibeter (in: Zeitschrift für Ethnologie, 82, 2). — Ergänzend 
zu den dort angegebenen Quellen auch H. Harrer, Sieben Jahre in Tibet, Wien 1952, S. 172: dunkelbrauner 
Pflanzensaft in lHa-sa als Schutz der Haut bei Kälte. Ähnlich A. Bollerup-Sörensen, Ad Asiens ukendte 
veje, Kopenhagen 1951, S. 131f. — Die Schwarzbemalung als Schutz gegen bösen Blick bzw. gegen Dämonen 
auch bei Tsewang Pemba, Young days in Tibet, 2. Aufl. London 1957, S. 52. Zur Erhöhung des abschrecken- 
den Aussehens bei Männern in A-mdo, ebenda S. 23. Nach M. Hermanns, Die Familie der A-mdo-Tibeter, 
S. 180, aber nicht als Schutz des schönen Geschlechts gegen ausschweifende Mönche. — Ursprünglich wird 
die Bemalung zum Schutz gegen die Dämonen angewendet worden sein; sekundär wurde sie als Schutz der 
Haut empfunden (vgl. S. Hummel, I. c.). 

4) Quellen bei S. Hummel, Euras. Traditionen in der tibet. Bon-Religion (in: Biro-Festschrift, Budapest 
1959, Anm. 11). 

5) S. Hummel: Schleuder und Tierbalgboot in Tibet (in: Bulletin der Schweizer. Gesellschaft für 
Anthropologie und Ethnologie, Voi. 33, Zürich 1956/57). 

6) Über ,Stockwerkhäuser* in Osttibet, vgl. A. Tafel: Meine Tibetreise, Stuttgart 1914, Bd. II, 
Tafel 56 und 58, — E. Teichmann, Travels of a consular officer in Eastern Tibet, Cambridge 1922, Tafel XLIII. — 
W. Stôtzner, Ins unerforschte Tibet, Leipzig 1924, Abb. neben S. 221 und 224. — A. Guibaut, Ngolo-Setas, 
Paris 1947, Abb. S. 86. — R. Ford, Gefangen in Tibet, Frankfurt am Main 1958, Abb. neben S. 32. 

7) Vgl. P. Pelliot, Autour d'une traduction sanscrite du Tao Tô King (in: T'oung Pao, Vol. XIII, Leiden 
1912, S. 357f. = Anm. 4 mit weileren Lileraturhinweisen). — So erklärt auch G. Tucci (1. c.) die Schwierig- 
keiten in den diesbezüglichen Berichten. 

8) GMTUACE Tc 83105; 
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daß sich die Berichte von den Frauenreichen auf das gesamte Tibet der betreffenden 
Zeit beziehen. Dabei hätten wir dann das um den Yar-klungs-chu liegende Stammland 
des späteren tibetischen Großreiches vorläufig noch ausgenommen 9), 

Sicher ist übertrieben, was über die Verachtung der Männer gesagt wird. Das wird 
eher chinesischem Empfinden bei der Bedeutung der tibetischen Frau entsprungen sein. 
Daß aber der Sohn den Namen seiner Mutter annimmt, ist nicht so unwahrscheinlich, 
wie es M. Hermanns (l. c., S. 298) auf Grund des Fehlens persönlicher Familiennamen 
in Tibet scheinen will. Hier wird sicherlich auf die alte Sitte angespielt, die Prinzen 
nach dem mütterlichen Clan zu benennen. Diese Sitte scheint bis in die Zeit des Königs 
Srong-btsan-sgam-po, des Begründers der zentraltibetischen Macht und des von da 
ausgehenden tibetischen Großreiches bestanden zu haben ). Die in den chinesischen 
Quellen erwähnte Leichenbestattung, bei der besonders vornehme Tote abgehäutet 
und die Knochen mit dem Fleisch in Vasen aufbewahrt werden, ist zwar nicht, wie 
M. Hermanns (l.c., S.298) beanstandet, direkt belegt, auf Grund einer Notiz von A.H. 
Francke*') aber durchaus nicht unglaubwürdig. Nach den archäologischen Realien ist 
es wahrscheinlich, daß die Einwohner von Westtibet im 7. bis 5. Jh. v. Chr, bisweilen 
den Leichnam zerlegt und die vom Fleische gesäuberten Knochen oder auch die 
Knochen mit dem Fleische in Tongefäßen beigesetzt haben. 

Daß es im gesamten tibetischen Siedlungsgebiet hin und wieder Stämme gegeben 
haben muß, die von Frauen regiert wurden, wir es also in den Berichten von Frauen- 
reichen nicht mit bloßen Phantastereien zu tun haben, ergibt sich schon aus der ange- 
sehenen Stellung der Frau in Tibet. Diese befähigt sie, als Witwe eines Häuptlings 
oder Königs, wenigstens vorübergehend, zu regieren *2), So sehen G. Tucci und M. Her- 
manns gerade darin eine der vornehmsten Ursachen zu den Berichten von tibetischen 
Frauenreichen. Die These, wonach die ehedem befolgte Sitte der Benennung eines 
Prinzen nach dem Clan der Mutter auf eine uralte matrilineare Ordnung (tib.: 
Mo-brgyud) des heute durchaus patrilinear ausgerichteten Tibet schließen läßt, erhält 
eine weitere Stütze durch jene Gottheit (tib.: IHa), mit der die Ahnenreihe von der 
Mutter her repräsentiert wird. Es handelt sich um Mo-lha mit dem Sitz in der linken 
Achselgrube, nach anderen in der rechten oder in den Fortpflanzungsorganen. Wie aus 
dem gesamten Verbreitungsgebiet dieser und verwandter Vorstellungen in Eurasien 
hervorgeht, kam Mo-lha im Verhältnis zum Vertreter der männlichen Ahnenreihe 
(tib.: Pho-lha) zweifellos die größere Bedeutung zu '?). In ähnlicher Weise wurden auch 
gute Verwandtschaftsverhältnisse nur durch den sogenannten Zhang-lha gesichert. 
Zhang aber ist der mülterliche Bruder, und die sogenannten Zhang-blon übten in Tibet 
in der Zeit vor Srong-btsan-sgam-po die tatsächliche Regierungsgewalt aus. 

Daß hier letztlich auch die Wurzeln der geachteten Stellung der tibetischen Frau 
im häuslichen und Öffentlichen Leben zu suchen sind, dürfte nicht ohne weiteres von 
der Hand zu weisen sein. Die in archaische Zeiten reichende matrilineare Schicht hat, 
was das schamanistische Nord- und Zentralasien angeht, in den Vorstellungen von der 
Tiermutter am Fuße des Sippenberges ihren Niederschlag gefunden (vgl. Anm. 13), im 
alten vorderen Orient aber liegt sie mit dem Glauben an chthonische Muttergottheiten 
an der Oberfläche. Beides ist auch in Tibet, teils in, teils unter der heute vorherrschen- 
den solaren, überirdisch ausgerichteten Schicht noch gegenwärtig, teils ist es im 


9) F. W. Thomas (Ancient Folk-Literature from North-Eastern Tibet, Berlin 1957, S. 5f., 103—106) sucht 
das westtibetische Frauenreich im Hunza-Gebiet (Karakorum). Eine dortige Königin erwähnt er auf S. 105. 
Das osttibetische Frauenreich identifiziert er mit Myang-yul und begrenzt es im Osten durch den Min-Ho, 
im Norden durch den rMa-chu, im Süden mit der Gegend um Dar-rtse-mdo (chines.: Ta-Chien-Lu). Das 
Stammland des späteren tibetischen Großreiches schloß unter Srong-btsan-sgam-po im Osten das Gebiet von 
Dwags-po ein, im Norden reichte es zum Thang-la[lha]-Gebirge, im Westen bis zum Manasarovar-Gebiet 
(vgl. F. W. Thomas, l.c., S. 7f.). Wahrscheinlich hat Srong-btsan-sgam-po auch Myang-yul unter seine 
Herrschaft gebracht (Thomas, I. c., S. 8). Die Umgrenzung des westtibetischen Frauenreiches durch Thomas 


erscheint uns zu eng. ; } : 
10) Vgl. G. Tucci: The Secret Characters of the Kings of Ancient Tibet (in: East and West, VI, 3. 


Rom 1955). 

11) 2 H. France: Antiquities of Indian Tibet, Calcutta 1926, S. 71. à ‘ 

12) Vgl. A. Tafel, I. c., S. 177: Eine junge kriegerische Frau regierte zwischen 1904 und 1909 den 
größten Stamm der mGo[Ngo]-log. Ähnliches berichtet A. Bollerup-Sörensen (Ad Asiens ukendte veje, 
Kopenhagen 1951, S. 397f.) für die Zeit um 1920. Die verheiratete, sehr kluge, zwanzigjährige Führerin des 
größten Stammes der mGo[Ngo]-log leitete auch die Verhandlungen mit den Chinesen im ‚Anschluß an 
kriegerische Auseinandersetzungen. Weiter erwähnt der gleiche Verfasser (1. c., S. 356) eine Frau als 
Führerin eines Zeltlagers, der er in der Nähe von Nag-chu-kha, nördlich von IHa-sa begegnete. Rin-chen 
Lha-mo (We Tibetans, London 1926, S. 127) erklärt hierzu, daß, wo ein Häuptling ohne Sohn stirbt, die 
Tochter, auch wenn sie verheiratet ist, die Regierung übernimmt, bis ihr Sohn mündig wird. Auch wo ein 
Häuptling unfähig ist, tritt seine Frau unter Umständen in die Regierungsgeschäfte ein (Rin-chen 


Lha-mo, 1. c.). ; En ; : | ; 
13) S. Be: Die Gottheiten der Schulter in Tibet (Phrag-lha) (in: Rivista degli Studi Orientali, 


Rom 1959). 
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tantristischen Buddhismus verhüllt. Es soll hier im Zusammenhang mit dem schamanisti- 
schen Nord- und Zentralasien fiir Tibet nur an die Bedeutung der Sippenberge als Ort 
des Sippenursprunges und an die Betonung der mütterlichen Ahnenreihe erinnert wer- 
den), was aber die Muttergottheiten angeht, so dürfte die fruchtbare lHa-mo, die 
Gattin des stierköpfigen Yama, als Schutzgöttin der Tibeter und Spenderin des Kinder- 
segens in Erwägung zu ziehen sein, wenn auch die damit wahrscheinlich verschmolzene 
vorbuddhistische Vorstellung heute im ikonographischen Gewand des indischen, 
tantristischen Buddhismus erscheint !*), Es ist nicht unwesentlich, daß Mo-lha auch als 
Manifestation der IHa-mo verstanden wird. 

Der Zusammenhang der von uns genannten Ursachen zu den Berichten von tibeti- 
schen Frauenreichen und damit indirekt auch der Zusammenhang dieser Berichte mit 
Anschauungen eines gemeinsainen Mutterbodens Eurasiens wird noch durch einige 
afrikanische Parallelen zur Diskussion gestellt. In Afrika sind die sogenannten 
Amazonenreiche eine Realität'"). Entsprechende Mythen von einem Lande der Frauen 
sind, wie H. v. Sicard gezeigt hat, zu einem Teil wenigstens nur aus eben jener 
mediterranen Schicht zu verstehen, der als Fruchtbarkeitsgöttin beispielsweise die Ernte 
fördernde, den Tierbestand schützende, lunare, chthonische Artemis-Diana angehört, 
deren Kult weit nach Kleinasien hinein bekannt war!”), Das ist die gleiche Schicht, 
deren Ausläufer eine der Komponenten der tibetischen Kultur stellte, die sich im nord- 
osttibetischen A-mdo und im äußersten Westtibet herausbildete f), indem sie mit jener 
solaren Komponente mit ursprünglich jägerischen Traditionen verschmolz, die in ihren 
archaischen Tiefenschichten gleichfalls das weibliche Prinzip verehrt haben muß ‘). Ahn- 
lich ist übrigens auch in den genannten afrikanischen Mythen eine jägerische Kompo- 
nente zu erkennen. Merkwürdig und beachtlich ist in diesem Zusammenhang auch die 
neuerdings durch K. Jettmar untersuchte Kultur im Haramoshgebiet (Gilgit), in der 
ganz deutlich eine Durchdringung jägerischer Traditionen (Schamanentum, Knochen- 
belebung) mit kleinasiatischen bzw. spezifisch mediterranen zu erkennen ist (Murkum 
ist als Göttin der Fruchtbarkeit auch Herrin der Jagd). Das sogenannte Quälrecht der 
Frauen gegenüber dem Priester ihrer Göttin und früher auch gegenüber dem König 
deutet meines Erachtens auf mutterrechtliche Traditionen ?°), 


14) S. Hummel: Heilige Berge in Tibet (in: Anthropos, Posieux 1957). — Id., Euras. Traditionen, l. c., 
Anm. 45a und 48. — Zu den charakteristischen Zügen des Mutterrechtes gehören nach J. Haekel (Zum Pro- 
blem des Mutterrechtes, in: Paideuma, V, 6, Bamberg 1953, S. 298ff.) u. a.: Matrilokale Residenz. Matri- 
lineare Deszendenz. Betonte Stellung des Mutterbruders. Betonte soziale u. ökonomische Stellung der 
Frau. Weibliche Gottheiten. Haekel gliedert in acht typische Merkmale. Sämtliche der hier genannten 
Züge sind in Tibet auffindbar. 

15) Euras. Traditionen, 1. c. Anm. 101. — Id., Anmerkungen zur Ge-sar-Sage (in: Anthropos, 54 
Anm. 29). 

16) H. v. Sicard: Ostafrikanische Amazonen (in: Paideuma, Vol. IV, Bamberg 1950, S. 279 ff.). 

17) H. v. Sicard: Das Land der Frauen und seine Königin (in: Paideuma, Vol. VI, 1, Wiesbaden 1954). 

18) S. Hummel: Euras, Traditionen, 1. c., und das dort angegebene Quellenmaterial. — Id., Schleuder 
und Tierbalgboot in Tibet, 1. c. — Für Westtibet bes. S. Hummel: Grundzüge einer Urgeschichte der tibe- 
tischen Kultur (in: Jahrbuch des Museums für Völkerkunde zu Leipzig, Bd. XII, Leipzig 1955). — Id., Euras. 
Traditionen, 1. c. 

i9) Uber paläolithische Vorstellungen von Muttergottheiten, z.B. in Weißrußland oder im Gebiet 
des Baikalsees und diesbez. Funde ähnlich der sogen. Venus von Willendorf, vgl. G. Glaser, Archaeology 
in the USSR (in: East and West, VIII, 1, Rom 1957, S. 79£.). 

20) K. Jettmar: Völkerkundliche Forschung im Haramoshgebiet (in: Zeitschrift für Ethnologie, 83, 2, 
Braunschweig 1958). 


Das leere Grab — ein alter Brauch in Serbien 


Von 
Mirko Barjaktarovié 


Mit 5 Abbildungen 


Seit langem ist das Vorhandensein von Gräbern ohne irgendwelchen Inhalt 
bekannt. Derartige Gräber aus urgeschichtlicher Zeit sind auch in Serbien ge- 
funden worden). Ebenso gab es Grabhügel ohne Inhalt bei den alten Slaven’). 
Noch aus früherer Zeit ist bei den Serben das Aufstellen von Grabsteinen an 
Plätzen bekannt, wo keine Totengebeine ruhen, und diesen Brauch trifft man 
auch jetzt noch recht lebendig sowohl in Serbien, Bosnien und Montenegro wie 
auch in anderen Teilen Südslaviens an. Außer bei den Südslaven erscheint er 
auch bei den Albanern). Auch hier handelt es sich indessen um keinerlei Grab, 
sondern um die Kennzeichnung der Stelle, wo jemand ums Leben kam; oder 
es ist der Ort, wo man die Kulthandlungen in Beziehung auf einen Abgeschie- 
denen vornimmt. 

Aber auch jetzt noch haben wir, und zwar hauptsächlich in den östlichen 
Teilen Serbiens, den Brauch bewahrt, an Stelle eines Menschen, der irgendwo 
in der Ferne gestorben ist, seine Kleider zu bestatten und derart ein „Grab“ 
zu machen, an dem man alle nötigen Riten und Handlungen vornimmt, die im 
Brauchtum der Seele des Abgeschiedenen zukommen. Von eben dieser Erschei- 
nung soll hier die Rede sein. 

Bei unserem Volke glaubt man beinahe bis auf unsere Tage, daß es schreck- 
lich sei, irgendwo fern von Familie und Haus zu sterben. Daher bewahrt man 
im Volke noch den Fluch: „Gebe Gott, daß er kein Glück und keine Sterbekerze 
habe!“ *), was bedeutet, daß er irgendwo fern von der Familie sterben und daß 
niemand ihm die Kerze anzünden soll. Aber auch bei solcher Auffassung ge- 
schieht es, und muß es geschehen, daß jemand in der Fremde stirbt oder um- 
kommt. Darum nimmt man dann seine Zuflucht zu bestimmten Handlungen, 
durch die gewissermaßen der abwesende Tote ersetzt werden soll. Nach einer 
alten Vorstellung ist es am natürlichsten, daß Ersatz unter solchen Umständen 
allein die Kleidung sei, die dem Abgeschiedenen gehörte, oder doch irgendein 
anderer persönlicher Gegenstand. 

Bei den Serben ist der Brauch verbreitet, den abwesenden Toten bei seinen 
Kleidern zu beklagen. In Montenegro und der Hercegovina geschah das ehemals 
über Kleidern und Waffen des Verstorbenen). Manchmal wurde das auch über 
dem abgeschnittenen Zopf getan, den man an die Kappe des Verstorbenen zu 
heften pflegte®). In Serbien beklagt man den Verstorbenen ebenfalls bei seinen 
Kleidern, man trägt aber die Kleider auch sogar auf das Grab und hängt sie 
an das Grabkreuz’). Beweinen der Toten bei den Kleidern ist auch bei den 
Albanern bekannt?). 

Außer im Begräbnisbrauchtum finden wir den symbolischen Ersatz des 
Menschen durch seine Kleider auch sonst bei den Serben. So war früher die 
Sitte bekannt, dem Geistlichen ein Kleidungsstück des Kranken zu bringen, der 


1) M. Grbi¢: Neolitsko naselje u Botoëu. Starinar VII—IX, 1933/4, 43, 

2) Lubor Niderle: Slovenske starine (übers. v. M. Grbié) Novi Sad 1954, 68. 

3) Fjalor i gjuhes Shqipe (Ausg. d. Wissensch. Instituts) Tirana 1954, s. v. murane. 

4) Vuk Karadzié: Rjeénik, s. v. samrtni. 

ÿ Ders : ebenda aie pokajnice; E. Schneeweis: GrundriB des Volksglaubens und Volksbrauchs der 
Serbokroaten, Celje 1935, 140. 7 ' 

6) V. M. G. Medakovic: Zivot i obiéaji.Crnogoraca, Novi Sad 1860, 57. ; 

7) Milan Milicevic: Zivot Sıba seljaka, SEZb I, 351; SEZb XIX, 249; SEZb LVIII, 294; Schneeweis 140. 
SEZb — Srpski Etnografski Zbornik). ke 
8) es Cabej: Zivot i obitaji Arbanasa, Knjiga o Balkanu, I, Beograd 1936, 310. 
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nicht selbst gehen konnte, damit man ihm das Gebet für die Genesung spreche; 
das Gebet wurde über diesem Kleidungsstück gesprochen°). Noch offenkun- 
diger ist in den östlichen Teilen Serbiens der Ersatz eines Menschen durch seine 
Kleider gelegentlich seines Todes. 

So werden, wenn es jemand beschieden war, in der Ferne — auf der Reise, 
im Krieg, als Auswanderer — zu sterben oder umzukommen, seine Kleider in 
seinem Dorf im Grabe beigesetzt. Manchmal legt man neben den Anzug noch 
etwas Kleingeld und, wenn vorhanden, auch die Photographie des Verstorbenen. 


Abb. 1. Hinausbringen der Kleider und der Photographie des Verstorbenen auf das Grab. 
OreSac bei Knjazevac. 


Man legt dies alles in eine Kiste, tragt diese Kiste zum Grabe, als ob der Tote 
wirklich darin sei, und bestattet sie. In den Dörfern um Svrljig ruft man zu 
dieser Zeremonie auch den Geistlichen. Das ist in Kriegszeiten, wenn ja die 
meisten Leute fern der Heimat sterben, eine völlig normale und häufige Er- 
scheinung. 

Hier einige konkrete Beispiele! Im Dorf Kalni, unweit Knjazevac, ereignete 
sich im Jahre 1943 der folgende Fall: Als die Hausgenossen hörten, daß ihr 
Sohn und Bruder Borivoje Djordjevic umgekommen sei, begruben sie seinen 
Anzug und setzten ihm einen Grabstein mit Inschrift. Nach einigen Monaten 
kehrte Borivoje lebend und gesund heim. Seine Mutter und sein Bruder gingen 
darauf sofort auf den Friedhof, gruben seinen Anzug aus und stürzten demon- 


9) Vuk Karadzic: Crna Gora i Boka Kotorska, 98; SEZb L, 69; Vuk Vréevic: Red, obicaji i uprave 
manastira i crkava u Hercegovini, Letopis Matica srpske, knj. 270, Novi Sad 1910, 44. 
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strativ den Grabstein um. Borivojes Anzug, der noch nicht zerstört war. trugen 
sie heim, aber den Sarg zerbrachen sie und warfen ihn ins Wasser. Auch in den 
Dörfern um Pirot tut man es genauso, falls es vorkommt, daß jener, von dem 
man gehört hatte, er sei gestorben, zurückkehrt, wenn inzwischen sein Anzug 
begraben worden war. 

Hier ein anderer Fall aus dem Dorf Okruglica bei Svrljig. Im Jahre 1941 
arbeitete bei Kriegsausbruch Radomir Konstantinovic, ein junger Mann aus 
dem Dorfe Okruglica, in Beograd. Seine Mutter hörte im Dorfe, daß ihr Sohn 
Radomir in Beograd bei einem Bombenangriff umgekommen sei. Bald danach 
ließ sie Radomirs Kleider begraben, ihm ein Grab richten und seine Photo- 
graphie am Grabstein anbringen. Außerdem pflanzte sie neben dieses leere 
Grab einen Zwetschkenbaum. Inzwischen ging Radomir, als er später heim- 


Abb.2. „Grab“ des Milo Kameravka, in dem seine Kleider bestattet sind. Smederevska Palanka. 


kehrte, mit seiner Mutter auf den Friedhof, und hier gruben sie das Gewand 
(„dreje" — den Anzug) aus und nahmen sein Lichtbild vom Grabmal, jedoch 
ließen sie den Stein weiterhin auf dem umgegrabenen Grab stehen. 

Auf dem Friedhof von Smederevska Palanka befindet sich neben anderen 
leeren Gräbern auch eines, das für Milan Jovanovic hergerichtet worden ist, 
der zur Zeit des ersten Weltkrieges in Kriegsgefangenschaft starb. Als Milans 
Frau Latinka erfuhr, daß ihr Mann gestorben sei, begrub sie Milans Ring und 
drei seiner Zähne (die sie zufällig aufbewahrt hatte). So machte sie ihrem Mann 
ein „Grab“, ihren Söhnen aber gebot sie, sie nach ihrem Tode in Milans Grab 
beizusetzen. 

Im Dorfe Sarbanovac bei Soko Banja begräbt man den Anzug eines ab- 
wesenden Verstorbenen beim ersten, nach einer Woche stattfindenden Toten- 
mahl (podusje). In neuester Zeit werden Kleider immer seltener begraben, aber 
man pflanzt pflichtschuldig einen Obstbaum an jenen Platz auf dem Friedhof, 
wo der Verstorbene bestattet wäre, wenn er im Dorfe gestorben wäre. 

Auf dem Friedhof von Aleksinac gibt es ebenfalls „leere Graber”, zu denen 
man an den Allerseelentagen geht und an denen man alle Riten erfüllt wie an 
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richtigen Gräbern. Wenn jemand von den Verwandten später stirbt, wird man 
ihn in diesem Grab beisetzen, wie das auch sonst nach etwa zehn Jahren in 
dem alten Grab eines Familienangehörigen geschieht. 

Auch in Syrmien trifft man auf diese Erscheinung, doch ist sie dort schon 
fast in Verfall geraten. Hier die neuesten Beispiele aus Syrmien: Marija Grujic 
aus dem Dorfe Vojka starb während des zweiten Weltkrieges in der Fremde. 
Als ihre Eltern Marijas Tod erfuhren, bestatteten sie ihre Kleider in einem 
Sarg. Sonja Babié, aus dem Dorfe Surduk, verlor während des zweiten Welt- 
krieges ihren Sohn. Sonja begrub ihres Sohnes Anzug zusammen mit seiner 
Photographie auf dem Dorffriedhof. Als Sonja später nach Zemun übersiedelte, 
wo sie auch jetzt noch lebt, fuhr sie weiterhin fort, das „Grab“ ihres Sohnes 
in Surduk zu besuchen. 


Abb. 3. Verstorbenen, die nicht im Dorf bestattet sind, auf dem Besitz und am Wege errichtete 
Gedenkmale (Westserbien). 


Auf dem Grund und Boden, auf dem Friedhof oder neben dem Wege ein 
Mal für jemand zu errichten, der in der Ferne gestorben ist, ist bei den Serben 
fast allgemein in Übung '®). 

Einen Obstbaum auf das Grab, sei es auch ein „leeres“, zu pflanzen, ist 
eine auch bei außereuropäischen Völkern allgemeine Erscheinung. Nach dem 
Glauben verschiedener Völker tut man das, damit die Seele auf diesen Baum 
kommen oder auf ihm auch verweilen könne!!). Aber auch die ursprüngliche 
Bestimmung des Grabsteines war die, die Seele des Verstorbenen zu empfan- 
gen und zurückzuhalten ©), oder der Ort zu sein, wohin sie in Gestalt eines 
Vogels wenigstens fliegen konnte ti), 

Praktisch gesehen sind der auf das Grab — auch auf das „leere“ — ge- 
setzte Stein oder der an diese Stelle gepflanzte Baum Gegenstände, mit denen 
man, wenn auch fiktiv, den Ort bezeichnet, wo die Seele verweilen soll, um 


) SEZb I, 344; XIV, 251; XIX, 249, 

) DZ. Frezer: Zlatna grana, Beograd 1937, 155—156. 

2) V. Cajkanovic: Studije iz religije i folklora, SEZb XXXI, 65—66 
) Max Ebert, Reallexikon, s. v. Grabstelle. 
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hier Gaben zu empfangen. Dieser Gegenstand muß auch eine Art Verbindung 
zwischen Toten und Lebenden sein. Die Totenseele ist nämlich, so glaubt man 
leicht beweglich, und sie wird auch aus großer Entfernung an den für sie hae 
gerichteten und ihr zugedachten Ort kommen. Damit die Seele den eben 
fur sie bestimmten Ort erkenne, tragt man auch den Anzug des Ver- 
storbenen dorthin und stellt die Photographie des Verstorbenen auf den Grab- 
stein. Milicevi erinnerte sich im vorigen Jahrhundert, wie man in Serbien 
auf den Grabstein das Bild des Verstorbenen „malte“ 14), 


F7. ER 


Fa a N 


Abb. 4. ,Grab“mal für Toma Rangin aus Pirot, der 1878 umgekommen ist. 
Am Schluß der Aufschrift „groba ti se ne zna” (dein Grab ist unbekannt). 


Wie bedeutsam nach der Volksauffassung der Grabstein sein kann, kann 
man auch aus dem folgenden Beispiel sehen. Vor drei Jahren (1955) verlegten 
die Bauern des Dorfes Bajcinci bei Prokuplje ihren alten Friedhof, der ihnen 
bisher vom Dorfe abgelegen war, an einen näheren und angenehmeren Platz. 
Bei jener Gelegenheit übertrugen sie nur die Grabsteine, nicht aber auch die 
Gebeine ihrer Verstorbenen. Die Grabmale waren also wichtiger als jene selbst, 
denen diese Male errichtet waren. 

Ist die Sorge der Nachkommen für den Frieden ihrer verstorbenen Ahnen 
alt? Und ist das Bestatten von Sachen des Toten in Abwesenheit des Toten selbst 
ebenfalls eine alte Erscheinung? 

Die Sorge für das Weiterleben der Toten ist jedenfalls alt. Und mög- 
licherweise sind das die ersten religiösen Elemente überhaupt. Alt ist ebenfalls 


14) Milicevic a. a. O. 351. 
4* 
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auch das Bestatten von Sachen des Toten, wenn der Tote selbst abwesend ist. 
Hier ein Beispiel aus der Odyssee, das unsere Ansicht, dies seien alte Elemente 
des Volksglaubens, bestätigt. Elpinor nämlich sagt Odysseus, der in den Hades 
kommt, daß sein Körper oben, auf der Erde, nicht bestattet und beweint worden 
sei. Darum habe Elpinor keinen Frieden, und die Götter seien deshalb zornig 
auf ihn. Darum bittet er Odysseus, daß er, wenn er in sein Land kommt, seinen 
Körper und seine Waffen verbrenne und ihm ein Grabmal errichte 15), Man sieht 
also, daß die klassischen Völker geglaubt haben, die Seele des Verstorbenen, 
der kein Grab hat, werde friedlos und unglücklich sein. Ja, sie kann in diesem 
Fall sogar feindselig werden. Für den Frieden und die Ruhe des Toten müssen | 
die nötigen Feierlichkeiten abgehalten werden 16), Bei den klassischen Völkern 
bestand sogar der Brauch, den Verstorbenen, für den die Bestattungszeremo- | 


Abb. 5. Aufbruch zu den Gräbern an einem Allerseelenfest. 


nien mangelhaft verrichtet waren, später auszugraben und unter Beobachtung 
vollkommener Zeremonien nachzubestatten “). Das galt besonders für die alten 
Römer. Der Brauch, dem abwesenden Toten ein Mal zu errichten und ein Grab 
zu machen, hieß bei den alten Griechen Kenotafion 18) und bei den alten Romern 
„cenotaphium“. 

Das Grab, wenn es auch leer und fiktiv und wenn es auch kein Grab, son- 
dern nur ein Grabmal ist, ist also in Wirklichkeit der bestimmte Ort, wohin die 
Seele des Verstorbenen kommen und wo sie verweilen wird und wo die Ver- 
wandten des Verstorbenen die nötigen Zeremonien verrichten. 

Wir schließen mit den folgenden Feststellungen: 


Erstens: Da wir wissen, daß bei den klassischen Völkern der Begräbnis- 
platz, insbesondere die Familiengruft, auf dem Grundbesitz selbst lag, dürfte 
auch unsere heutige Errichtung von Denksteinen auf dem Grund und Boden 


15) J. H. Voß, Homers Odyssee XI, 72—78. 


16) Fistel de Kulanz: Drzava staroga veka, Beograd 1895, 10. 
17) Ebenda 11. 


18) Pauly-Wissowa: Realencyclopädie der klass, Altertumswiss. Stuttgart 1921, s. v. Kenotafion 
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oder auch die Bestattung des Verstorbenen selbst auf dem Grundbesitz im 
Grunde eine alte Erscheinung sein. 

Zweitens: Die Aufstellung eines Grabsteines, wenn auch auf einem leeren 
Grab, und das Pflanzen eines Baumes an eben diesem Platz entsprechen einem 
uralten Glauben, nach dem man einen Ort als Sitz und Wohnung der Toten- 
seele bestimmen muß, aber ohne Rücksicht darauf, wo der Tote selbst liegen 
mag. Die Einwohner des Dorfes Bajéinci hielten es noch vor zwei, drei Jahren, 
als sie ihren Friedhof verlegten, für dringender, die Grabsteine zu übertragen 
als die Gebeine ihrer Verstorbenen! In den Dörfern um Pirot sagt man auch 
ausdrücklich, daß man das „leere Grab“ mache, damit man habe, wo die Kerzen 
anzuzünden und auch den anderen rituellen Verpflichtungen nachzukommen. 

Drittens: Die Bauern in Homolje (Ostserbien) gehen weder bei Nachbarn, 
noch bei Verwandten zur Beisetzung, wenn sie nicht geladen sind‘), Dieses 
Faktum selbst, das Begräbnis als Privatangelegenheit, als Familiensache und 
als Detail des Familienkultes zu betrachten ?®), ist zweifellos ebenfalls eine alte 
Erscheinung. 

Daß der Mensch selbst oder der Verstorbene durch seine Kleidung ersetzt 
wird, dürfte ebenfalls eine alte volkstümliche Vorstellung sein. Das um so 
mehr, als wir wissen, daß Primitive — nach dem Prinzip der Übertragungs- 
magie — glauben, alles, was einmal in gewisser Verbindung und Berührung 
war, bleibe auch weiterhin in irgendeiner magischen Verbindung. 

Zum Schluß denken wir noch daran, wie unser Volk diesen alten Brauch der 
Kleiderbestattung in der Not zu nutzen wußte. Während des zweiten Weltkrieges 
kam es in der Umgegend von Bela Palanka vor, daß ein Angehöriger der einen 
oder andern Familie zu den Partisanen ging. Um von Zweifeln und Bedrängnis 
seitens der Verfolger verschont zu bleiben, setzten die Hausgenossen heimlich 
die Kunde in Umlauf, der Betreffende sei irgendwo verunglückt. Danach pflegten 
sie seine Kleider zu bestatten. — Budimir Stojanovic aus dem Dorfe Toponica 
bei Nisch flüchtete während des zweiten Weltkrieges aus dem Konzentrations- 
lager. Um jeden Verdacht, daß sie etwas über Budimir wüßten, von sich abzu- 
wenden, begruben Budimirs Hausgenossen seine Kleider nach Beisetzungsritus 
und „beweinten ihn“, als ob er gestorben sei. Es versteht sich, daß die Nach- 
barn sie dabei unterstützten. 

Dies letzte legt deutlich Zeugnis davon ab, daß das Volk bei veränderten 
Verhältnissen und Bedingungen sonst altertümlichen Erscheinungen und Ge- 
bräuchen einen anderen und entsprechenden Inhalt und entsprechende Funk- 
tionen geben kann und gibt. 


19) SEZb XIX, 241, 244. 
20) Cajkanovié, a. a. O. 143—146. 
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Is Dive Rierse nachrdemr Mira paint 


Als Ausgangspunkt der Reise nach dem Lago Mapari möchte ich Tefé 
nennen, wo ich im August 1950 ankam und — nach einem mißglückten Ver- 
such, den Javari kennenzulernen — nun beschloß, den Japurä zu bereisen. 

Tefe hat sich allmählich aus einem Etablissement der peruanischen 
Karmeliter entwickelt, die in den Jahren von 1708 bis 1740 von Perü herab- 
kamen. Später wanderten Familien aus Parä ein, und so entstand eine größere 
Siedlung. Diese erhielt zunächst den Namen Ilha dos Veados. — Die Jesuiten 
unter der Leitung von P. Samuel Fritz gründeten eine Mission, die später 
wieder verschwand. Erst der Karmeliter Frei André da Costa schuf eine neue | 
Mission am Rio Tape, dem heutigen Rio Tefé. Aus dieser ist durch den Zuzug — 
von Paraensern, Portugiesen und Peruanern, die sich mit den Eingeborenen 
vermischten, Tefé hervorgegangen. Unter den zahlreichen Stämmen, die ehe- 


mals jenes Gebiet bewohnten, werden auch die KaiSana genannt, auf die ich 
nachher zu sprechen komme’). 


Tefé wurde im Jahre 1759 zur Vila erhoben und im Jahre 1856 zur Stadt 
(Provinzgesetz Nr. 44 vom 15. Juni 1855). Das Munizip Tefé war das größte 
im Staate Amazonas“). Das Städtchen liegt am gleichnamigen See und unweit 
der Mündung des Rio Japura. — Dieser Fluß mit seinen zahlreichen Armen, 


1) Vgl, die Angaben bei Martius und die Akten des Munizipiums Tefé in Tefé. 


*) Tefé wurde später in verschiedene Munizipien aufgeteilt. Heute ist Sao Paulo de Olivença das 
größte Munizip des Staates Amazonas. 
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Kanälen, Inseln und Inselgruppen hat eine Lange von 2500 km, wovon 1500 km 
schiffbar sind. Er entspringt in Kolumbien in den Bergen von Popayan und 
führt bis zum Eintritt in brasilianisches Gebiet den Namen Caqueta. 


Einer seiner vielen Nebenflüsse, wohl noch dem Unterlauf zuzurechnen, 
ist der Rio Mapari, der sich zum gleichnamigen See erweitert. 

Wie stets in Brasilien, muBte ich in Tefé lange warten, bis sich endlich 
ein Motor fand, der den Japurä aufwärts fuhr. — Diese öde Wartezeit be- 
nützte ich zu einem Ausflug nach Nogueira, einem winzigen Ortchen am 
anderen Ufer des Lago Tefe. — See und Fluß Tefe zeichnen sich durch beson- 
ders klares Wasser aus und der See erscheint wundervoll blau. Er hat mich 
an den Gardasee in Südtirol erinnert. — Ohne Sturm und ohne andere sicht- 
bare Ursachen wirft der See oft hohe, von weißem Schaum gekrönte Wellen. 
Ob Strömungen in der Tiefe diesen Wellenschlag an bestimmten Stellen und 
zu gewissen Zeiten, besonders in der Mittagsstunde, veranlassen? 


Nogueira ist interessant durch seine Keramiken, die von den Frauen der 
dortigen, noch sehr einfachen Bevölkerung verfertigt werden. Auch Holz- 
schnitzereien, Körbe, Hüte und schön bemalte Kalabassen findet man dort. 
Die Bewohner, Mischlinge der einstigen Indianerstämme mit weißen Ein- 
wanderern, sprechen die Lingua Geral. 

Endlich kam der Tag der Abreise. Am 8. September, im Morgengrauen, 
fuhren wir mit dem sehr dürftigen Motor eines Händlers ab. Bei Caisara vor- 
bei biegt man in den Japurä ein. Unter den Nebenflüssen sind als besondere 
zu nennen: Maiana, Jaraua, Arauapü und Tigre. Dann erreicht man die Sied- 
lung Maraä, die sehr malerisch liegt, einerseits vom Fluß, andererseits vom 
See Maraä umrahmt. — Einst mögen Indianer hier gewohnt haben; denn man 
findet alte Keramiken wie übrigens auch in und um Tefe. Ebenso weist das 
Mündungsgebiet des Arauapü, wo Jubarä liegt, Keramiken auf. 

In Maraä blieb ich einige Tage, eben der Keramiken wegen, fand aber 
leider nur wenige Scherben, die nichts Besonderes boten. 

Mitte September setzte ich die Reise fort, diesmal mit einem bequemen 
Motor, der mich über Atyparana, Cumapi, Manisi und Boca do Mapari nach 
Intervengäo brachte. Von dort mußte ich mit einem Ruderboot weiterfahren, 
durch den Rio Mapari bis zum gleichnamigen See. 

Der Anblick der reizvollen Landschaftsbilder am Rio Japura wird getrübt, 
wenn man die dortigen Verhältnisse kennt. Im Überfluß ist alles vorhanden, 
die Natur zeigt sich verschwenderisch wie überall in Brasilien, und es ist 
nicht ihre Schuld, daß — besonders im Norden — soviel Not, Hunger und 
Elend herrschen. Der Japurä zeichnet sich durch reiche Gummiwälder, große 
Bestände von Paränüssen, durch Fische und Schildkröten aller Arten aus. 


Die Gummibäume aber werden durch zu tiefes Einschneiden ruiniert; oft 
gehen die Schnitte bis ins Holz, den Baum zum Absterben bringend*). Um 
die Nüsse zu pflücken, fehlt es an arbeitswilligen Kräften, und die herrlichen 
Fruchtkapseln liegen verfault im Walde umher. Weit schlimmer steht es um 
den Fang von Fischen und Schildkröten. Die sogenannten Currales, die in 
Seen und Buchten angelegt werden, vernichten die Tierwelt des Wassers. 
Die Tiere können wohl hinein, aber nicht wieder heraus. In den Currales, 
die oft überfüllt sind, fressen sie sich gegenseitig auf oder gehen zugrunde. 
Schildkröten ertrinken infolge der ungeschickten Anlage, die ihnen oft das 
Auftauchen zum Atemholen erschwert oder verhindert. Menschliche Unver- 
nunft, gepaart mit Brutalität und Indolenz, feiert am Japurä ihre Triumphe, 
und wo heute noch Reichtümer sind, wird der fortgesetzte Raubbau bald nur 
Wasser und Himmel übriglassen. 


3) Vgl. Barbosa Rodrigues: As Heveas etc. Gute Informationen über das Schneiden der Gummibäume 
gibt Ferreira de Castro a.a. OSM07 PF "MIS: 
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Am 21. September kam ich endlich im Hause des Kaisana Jovino an und 
beschloß, zunächst hier zu bleiben. — Später besuchte ich andere Siedler 
dieses Stammes und verbrachte also einige Wochen am Mapari. 


I. Allgemeines über die Kaisana 


Der Name dieses Stammes wird recht verschieden geschrieben, wobei ich 
auf Martius, Nimuendajü und andere Autoren verweise. Meist kommt der 
Vokal u darin vor: Cauixana, Kayuisäna, Kauisana. Ich habe mir den Stammes- 
namen wiederholt von seinen Trägern vorsagen lassen und konnte beim 
besten Willen kein u heraushören. Deshalb 
schreibe ich Kai$ana, wie ich es hörte. 

Leider sind diese Indianer nicht gründlich 
studiert worden zu der Zeit, als sie noch inter- 
essant waren. Wir sind auf relativ dürftige 
Angaben angewiesen‘). Nimuendajü hat die 
Kaisana auch erst spät kennengelernt, worüber 
ich noch sprechen werde. 

Nach Angabe von Jovina und seinen Stam- 
mesbrüdern kamen die gegenwärtig am Mapari 
lebenden Indianer vom Tonantins. Doch diese 
Wanderung fand zu Zeiten ihrer Großväter statt. 
Eine Gruppe wohnt jetzt noch am Tonantins. 

Die Angleichung an die Kultur der Ein- 
wanderer aus der Alten Welt muß schon vor 
langer Zeit stattgefunden haben. Die heutigen 
KaiSana entsprechen in keiner Weise mehr der 
Schilderung von Martius*®). Bogen und Pfeile, 

_ : Blasrohre und Giftpfeile haben dem Gewehr den 
Leonardo, der Chef der Kaisana Platz geräumt. Die Giftbereitung ist in Ver- 

am Mapari. gessenheit geraten. Ebenso alle einstigen Fertig- 
keiten. 

Schon vor 30 Jahren haben die alten Feste und Tänze aufgehört, auch der 
einst berühmte Taboca-Tanz. Die alten Gesänge sind verklungen und für 
immer verloren. Es gibt keine Zauberer mehr, die ehemals geachtet waren 
und Ketten aus Tierzahnen trugen. 

Past alle Uberlieferungen der Ahnen sind vergessen. Nur die 4lteren 
Leute erinnern sich, daß ihre Vater von einem Weltbrande berichteten, dem 
alles Seiende zum Opfer gefallen war. Auch von einer Sintflut wissen sie, 
aus der nur wenige gerettet wurden. Aber alle Einzelheiten sind verloren- 
gegangen. Von einer ehemaligen Theogonie konnte ich nichts erfahren, Heute 
sind alle getauft und die meisten leben in katholischer Ehe. — Interessant 
war mir die Bemerkung eines Mannes, der davon sprach, daß sein Vater ihn 
lehrte, wie die Rasse in zwei Nationen geteilt sei: in die Nation des Tages 
und die Nation der Nacht. Näheres darüber wußte er leider nicht. 

Ich bat Jovino und später Manduka und Rosa, etwas zu zeichnen. Von 
Jovino, der etwa 40 Jahre zählte, ohne Schulbildung war und, wie er sagte, 
nie gezeichnet hatte, stammen die Zeichnungen der Tafel Nr. 1. Er hat spontan 
Frau, Mann und Hund mit großer Sorgfalt und langsam ausgeführt. Bei der 
Frau sieht man den Körper durch das Kleid; das Rechteck in der Mitte soll 
wohl die Schamgegend bedecken. Bei beiden menschlichen Figuren sind die 
Füße nach einer Richtung gestellt, als ob es sich um Profilzeichnungen handeln 


4) Vgl. Martius, Beiträge etc. II. Bd., und Barbosa Rodrigues, Tribu etc. d Rei i 
Stas sce g un eise etc. 3. Teil, 


5) In Reise etc. Er spricht S. 1191 von einer bedeutenden Horde und deren Verbreitung. Martius 
besuchte sie am See Acunani. Vgl. seine Schilderung. 
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würde. Der Mann weist drei Knôpfe an seinem Hemd auf. Die Fingerzahl ist 
richtig, doch erscheinen beim Manne die Finger dem Unterarm angehängt, bei 
der Frau ist die Hand angedeutet. Der Hund ist leidlich gelungen, ebenso der 
Manati und der Süßwasserdelphin. Das Schiff entspricht den geschlossenen 
Motorbooten, die den Japurä befahren; das Boot ist von oben gesehen. Die 
Tafel Nr. 2 zeigt die Zeichnungen des etwa 50jährigen Manduka, der sich sehr 
geniert und immer wieder betont, wie wenig er davon verstehe, weil er nie 
eine Schule besucht. Auch er zeichnet langsam und sorgfältig. Die Zeichnungen 
von Jovino hat er nicht gesehen. Schiff und Boot treten wieder auf, letzteres 
von der Seite gesehen. Das Schiff zeigt den Stil der dortigen Motoren wie bei 
Jovino. Während das Krokodil erkennbar ist, 
weiß man beim Tapir nicht recht, um welches 
Tier es sich handelt. Völlig mißlungen ist der 
Mann, der ebensogut ein Frosch sein könnte. — 
Rosas Zeichnungen sehen wir auf Tafel Nr. 3. 
Sie hat einen Haarkamm von der Art gezeichnet, 
wie ihn die Frauen jener Gegend schatzen; er ist 
gut gelungen. Die Ratte daneben ist nicht charak- 
teristisch. Mit besonderem Stolz aber schrieb 
Rosa ihren Namen; sie versichert, das ganz allein, 
ohne Schule, gelernt zu haben. Die Zeichnungen 
von Nr. 2 und 3 reichen bei weitem nicht an die 
von Nr. 1 heran. Leider besitzen die Kaisana 
keinerlei eigene, selbstgefertigte Objekte mehr, 
lie von ihrem Kunstsinn Zeugnis ablegen 
<ônnten. 

Das Haus des Jovino, der mit einer WeiBen 
ius Ceara verheiratet ist, liegt am Ufer des Sees 
n Nachbarschaft von drei weiteren Häusern. 


é ne , se Die Tôchter von Manduka, 
Doch nur eines davon gehört einem Kaisana noch rassereine Kaisana. 


namens Sacramento, Ehemann einer weißen 
Frau. Diese kleine Siedlung führt den Namen Boa Vista. Die Bewohner ver- 
dienen ihren Lebensunterhalt mit Gummischneiden und ziehen zu diesem 


Zweck alljährlich in die Gummiwälder am oberen Mapari. Der Zeitpunkt war 
damals für den Anfang Oktober festgesetzt, und so fanden meine Sprachauf- 
nahmen mit Jovino ein Ende. Auch ich verließ die Siedlung und reiste nach 
Curimata, eine Stunde oberhalb von Boa Vista. In Curimata wohnte Leonardo, 
der Chef der kleinen KaiSana-Gruppe am Mapari. Sein Bruder Manduka lebte 
in nächster Nähe mit seiner Ehefrau Rosa. Es war das einzige KaiSana-Ehe- 
paar. Leonardos Frau war eine Weiße. Mandukas Ehe entstammten vier Kin- 
Jer, zwei Söhne und zwei Töchter. In Leonardos Hause lebten drei junge, 
rassenreine Kaisana: ein Bursche und zwei Mädchen. Oben in den Gummi- 
wäldern gab es noch drei Männer und eine Frau. Das war der Rest der 
Stammesgruppe am Mapari. 

Die Kinder der Mischehen folgten in ihrem Aussehen dem nicht indiani- 
schen Elternteil, hier also stets der Mutter. Jovinos Kinder und andere Misch- 
linge waren fast weiß, auch der Gesichtsschnitt verriet meist nichts von 
ndianischem Blut. 

Die jüngeren Leute von Curimatä zogen auch in die Gummiwälder. Leo- 
nardo und Manduka bauten Boote, die dort leicht an die den Japurä be- 
suchenden Händler zu verkaufen sind. 
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Ill: Die Sprache 


Wie bereits erwähnt, hat Nimuendajü die KaiSana am Tonantins, und zwar | 
in Vila Nova besucht. Das war im August 1941. Seine Sprachstudien machte 
er mit Hilfe einer Indianerin und sammelte 550 Wörter in seinem Vokabula- | 
rium. Leider ist dies noch nicht publiziert®). | 

Meine Studien begann ich mit Jovino, der im Gegensatz zu Sacramento | 
seine Muttersprache noch völlig beherrschte. Sonst wurde in Boa Vista nur | 
portugiesisch gesprochen. Jovinos Kinder wußten nichts von der Sprache ihres | 
Vaters. — Jovino war für mich eine große Hilfe. Erstens interessierten ihn 
die Sprachaufnahmen, und er war stolz darauf, daß die Sprache seines Stam- 
mes der Nachwelt überliefert werden sollte. So gab er sich alle Mühe, mir 
soviel wie möglich zu helfen. Zweitens war er intelligent und überraschte | 
mich bisweilen durch seine Logik und Gedankenschärfe. Er begriff stets rasch, 
worauf es mir ankam; das bemerkte 
ich besonders bei der Bildung des 
Plurals und bei den Zeitwörtern. 
Wenn ich — nach Überwindung 
der ersten Schwierigkeiten — z.B. 
fragte: Wie sagt man „ich will", so 
gab er Bescheid und fuhr fort: Nun 
mußt du wissen, wie man sagt „du 
willst“. Er wußte stets, was mir 
wichtig war. 

In Curimata setzte ich meine 
Arbeiten mit Manduka und Rosa 
Der Lago Mapari bei Curimatä. Im Vordergrund fort, die ebenfalls guten Willen 

die Söhne des Manduka. zeigten, aber Jovinos Intelligenz 

nicht erreichten. Die jungen Kaisana 

wußten nicht mehr viel von ihrer Sprache. Selbst die Kinder von Manduka 

und Rosa sprachen hauptsächlich portugiesisch. Ich fragte Manduka, warum 

er mit seinen Kindern nicht Kaisana spreche. Da meinte er: „Wozu denn? 

Die Alten sterben, und die Jungen müssen in einer Welt leben, in der portu- 

giesisch gesprochen wird. Sie werden sich mit Weißen verheiraten und bald 

wird es keine Kaisana mehr geben.” Er hatte recht; der Stamm stirbt aus, die 
Sprache wird vergessen. 

lin folgenden gebe ich wieder, was ich davon retten konnte. 

Nach Loukotka ist Kaisana eine Aruak -Sprache, gemischt mit Maku. 
Ich habe einige Wörter der Lingua Geral feststellen können, andere scheinen 
davon beeinflußt zu sein. Natürlich hat auch das Portugiesische Spuren hinter- 
lassen, und es ist zu verwundern, daß es so wenige sind. Die Sprache hat sich 
also bis zu ihrem Aussterben relativ rein erhalten, trotz der vielen fremden 
Einflüsse. 


Bemerkungen zum Alphabet 


Es wird hier das gleiche Alphabet verwendet wie bei meinen übrigen 
Vokabularien. Nur auf Besonderheiten will ich hinweisen: Das Vorkommen 
des Buchstaben f fiel mir sofort auf, und zwar handelt es sich um ein deutlich 
ausgesprochenes f wie in dem Worte fiola (Kochtopf). H ist sowohl am Anfang 
der Wörter wie auch in der Mitte meist stark aspiriert, bisweilen glaubt man 
ein x (deutsches ch) zu hören, so in palehny (viel, viele). Wo das h nur ge- 
haucht klingt, setze ich h. Es findet sich öfter die Verbindung tj, wobei das j 
(gesprochen wie im Deutschen) gut hörbar ist. Es klingt durchaus verschieden 
von dz, das weich ist und wobei man 2 hört, nicht j. Beispiele: koatjé (Süß- 


6) Vgl. Nunes Pereira: Curt Nimuendaju, S. 58. 
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kartoffel), dZakéna (Kara, eine genieBbare Wurzel). Das gelegentliche nj ent- 
spricht dem spanischen à, z.B. njonji (Geist, Seele). Wo ph vorkommt, klingt 
es wie p-ch, z.B. phykoi (laufen); denn auch hier ist das h stark aspiriert. Ein 
eigentliches x (ch) gibt es nicht. Selten ist ein ganz scharfes s, das unserem 
ss entspricht und das ich mit ss schreibe, z.B. tapatakässi (Schlamm, Kot). In 
wenigen Wörtern ist ein nasales 1 zu hören, das dem polnischen } entspricht; 
ich schreibe in diesen Fällen t. — Über die Vokale ist kaum etwas Besonderes 
zu sagen; es gibt ein breites e = & und ein dumpfes, geschlossenes e = 6, 
z.B. péa (Inga, eine Waldfrucht), köysa (Taboca). Das dumpfe und klare i = Y 
und i ist auch hier zu unterscheiden, doch fehlt ein nasales i, wie nasale Be- 
tonung überhaupt selten ist, sie wird durch ~ über dem Selbstlaut markiert, 
z.B. mirawäka (Zuckerpresse). Häufig ist ein breites ö wie das portugiesische 
ö. Wo zwei Vokale gleicher Art nebeneinander stehen, sind sie getrennt zu 
sprechen, z.B. traäsa (Buschmesser) = tra-äsa. Diphthonge wie au, ou, ui usw. 
spricht man verbunden aus, also: kau-äka (Stroh), pöuma (Piranha), awüi 
(Nadel). 

Im allgemeinen ist zu sagen, daß die Aussprache nicht schwierig ist und 
man die Wörter, deutlich gesprochen, gut hören kann. 


1. Hauptwörter 


Auf die eventuelle Veränderung der Hauptwörter im Plural und in Ver- 
bindung mit besitzanzeigenden Fürwörtern werde ich im Anschluß an die Für- 
und Zahlwörter eingehen. 


a) Verwandtschaftsgrade und Personen 


Vater mesi oder mesy 
Mutter meld 
Großvater, Großmutter (Ur-) söhö (- mekihétto ’) 
Vorfahren, Ahnen, Väter pytjoi makysylan 
Sohn (allgemein) oaäi 
älterer Sohn maripökomasi 
jüngerer Sohn pitomasi 
jüngster Sohn, Nesthäkchen hoamakala nouäi°) 
Tochter ytd 
Zwillinge hodpeétasi 
Enkelkind läkesi 
Waisenkind (ohne Vater) mésito 
Waisenkind (ohne Mutter) méloto 
Vollwaise mesito - méloto 
Bruder (allgemein) sipetaäka 
Schwester (allgemein) sedzami 
ältere Schwester natnoläri 
Vetter, Base ijaja, naila°) 
Onkel kosi 
Tante ne&lala 
Ehemann, Gatte nemesi 
Ehefrau, Gattin nino 
Ehepaar penokapysina 
Verliebte, Verlobte semesitaré 
Schwiegervater, Schwiegermutter ysö 


7 Bvater(mutter) heißt also soho mekihetlo. ; # 
4 Ee cele take cok mein Nesthäkchen, sonst müßte es heißen hoamakala oai; beachte auch 


das u anstatt o! . 
9) Hier war Jovino unsicher, ob nicht beide Bezeichnungen Base bedeuten. 
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Schwager, Schwagerin 
Schwiegersohn 
Schwiegertochter 
Verwandter, Landsmann 
Junggeselle 

ledige Frau 

Witwer, Witwe 
Angehoriger des Stammes 
Weißer, Fremder 
Freund, Vertrauter 
Feind, Gegner 

Mann 

Männer 

Frau 

Kind 

Kleinkind 

Arzt 

Zauberer 

Hausherr 

Räuber, Dieb 

Mörder 

Dirne, Prostituierte 
Leute 


pinhahi 
njijinjoösy 

oai - end 
wakamähnje 
menotoilana 
mesisyto 
kénomilokana 
Kaisana 
karipanne 
umawaSakarila 
panjila 

sina 

sinani 
pitjowäla, picoala 
kaikana 

mimi 19) 

toto !1) 
marinihi 
pahnhy - mineni 
matjowaro 
hynyähispoô 
kejnokarina 
ent 


DIS Corte den Taster: 


Gott 

Welt, Universum 

Geist, Seele, Teufel 
Schatten 

Gespenst, Vision, Gesicht 
Sonne 

Sonnenfinsternis 

Osten 

Westen 

Tag 

Nacht 

Morgen 

Mittag 

Jahr 

ein Jahr 

Jahresende 

der letzte Tag des Jahres 
Mond 

zunehmender Mond 
abnehmender Mond, Neumond 
Mondesfinsternis 

Monat 

der erste Tag im Monat 
Stern, Abendstern 
Himmel 

Milchstraße 


10) 
11) Stammt aus dem 
des Wortes Doktor. 


Tupäna !?) 

mauaka - poörika 
njonji 

nölana 

ejnije énaika 

maäri 

maäriepakaka 
myimasako 

myimija 

amooka 

lapigari 

lowöka - oua 
tauanamaari 

akajo, homakala 
peloakajo 

hökami homakäla 
hökami homakäla moökä 
kéesi 

kapokorika kéesi 
kwalirarika kéesi 
njaninjakakéesi 
kéesi 

tjaumoökä kéesi olaga 
piritö, piritö poörika 
keno - ikari 

korisini 


Man kann hier an das guaranische miri, mici, micimi denken. 
Portugiesischen (u. a. europäischen Sprachen); denn es ist eine Verunstaltung 


12) Aus dem Guarani, wo Gott Tupä (toupa, tupä etc.) heißt. 
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Regenbogen mouäri 
schlechtes Wetter  lémoäri 
Licht, Helligkeit fokorima 


Sommer maäri - podpi 
Winter maäri - wakari 
Nebel keparilapiima 
Regen, Wasser oi, oui 
Wind woari 
Wellenschläg kaipeno 
Donner, Gewitter kasiméari 
Blitz con 
Kälte peinje 
Hitze mäinanokö 
See, Lagune Oypaua poörika 
Uferabhang, Ufer pinöy 
Strand, Sand kai 
Mapari-See Némari 
Fluß Solimöes Kötjari 
Überschwemmung umareokari 
Sintflut ewa-wakäri 
Wasserfall kassakässi 
Wasserloch ypauahy 
Loch, Erdloch sisokökari 
Erde  ipy #) 
Insel kapoö 
Wald poukäkari, poökäkari 
Wildnis, Einöde poökäkari 
Sumpf tapatakässi 
Tonerde, Lehm kassä 
Salz pötjasi 
Stein, Fels pala 
Feuer hytjy 
Rauch kepari 


Qeisor ple ntied ler u ndekmanıchenit en 


Körper upana 
Kopf soa 
Gesicht loösko 
Haar hoöbelahy 
Stimm siporeta 
Augenbrauen sisimudzör® 
Auge silo 
Träne kalapokopywa - asilö 


(mein) Augenlid 
(meine) Augenwimpern 
Schläfe, Wange 


(no)lalana, lalana 
(no)lopyhna, lopyhna 
tekwä, sotekwä ") 


Nase sôtôko 
Nasenloch sötökö - nomäna 
Ohr soöta 
Ohrläppchen soöta - posokö 
Mund, Lippe pinoma 


13) Erinnert etwas an Guarani, wo Erde ywy heißt. ; 1 2 
14) tekwä ist eine künstliche Bildung; der Indianer sagt niemals tekwä, sondern, wenn er Schläfe oder 


Wange im allgemeinen meint, sotekwä, was wörtlich seine Schläfe oder — wie Jovino sagt, „die Schläfe 
von irgendwem” bedeutet. Ich komme später darauf zurück. 
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Zunge 

Speichel 

Zahn 
Zahnfleisch 
Schnurrbart, Bart 
Kinn 

Nacken 
Vorderhals, Kehle 
Rachen 
Gaumen 

Brust 
weiblicher Busen 
Brustwarze 
Milch 

Schulter 
Achselhohle 
Rücken 

Gürtel, Taille 
Hüfte 

Gesäß 

Bauch 

Nabel 
männlicher Geschlechtsteil 
weiblicher Geschlechtsteil 
Arm 
Ellenbogen 
Handgelenk 
Hand 
Handrücken 
Handfläche 
(mein) Finger 
Daumen 
Fingernagel 
Bein 

Knie 
Schienbein 
Wade 

Fuß 

Fußgelenk 
Fußknöchel 
Fußrist 

Ferse 
Fußsohle 

Zehe 

große Zehe 
Knochen 
Schädel 
Skelett 
Wirbelsäule 
Gelenk 
Muskel, Fleisch 
Fett 


sinéné 
kalanomakäna 
uwehy 
noémarila 
pisinoma 
siwepata 
nauwepi 
pinosa 

koröla 

nonöma sokogari 
poökö 

soso 

sosohoa 

soso - alan 
sowokösokö 
sikoapi 

fepaéré 
nosokyrika 
noloa 

apola 
nomoköta 
noforé 
wytromgala 
pypyta 

sorapy 

sokonji 

sokapi - tolori 
sokapi 

sokapi - awagari 
sokäpikögari 
nokapihana 
nokäpihanä marisi 
boupaa 

nosara !°) 
naysöla '») 
nosarubimina 
nosareinana 
nayla 

makoto 
notolori 

nayla - awagari 
napatyne 

nayla - sokögari 
nonayla 
nonayla marisi 
sypimi 

kalasôa 
sypimiba 
nouali 

notolöri oder notolöre 
kenakäna 
kamosekäna 


15) Der Genauigkeit wegen sei nochmals hemerkt, daß der Anfangsbuchstabe n bei Körperteilen fast 


stets (nicht immer) das Fürwort mein bedeutet, ein p bedeutet dein und einssein (von irgendwem) 


Näheres später, 
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Blut 

BlutgefaB, Ader 
Gehirn 

Herz 

Lunge 

Leber 

Galle, Gallenblase 
Milz 

Magen (gleich wie Herz) 
Eingeweide, Darme 
Niere 

Gebärmutter 
Menstruation 
Nachgeburt 

Haut 

Wunde 

Fieber 

Dysenterie 
Hautausschlag, Jucken 
Fleck, Pinta, Leukoderm 
Krämpfe, Zahnkrämpfe 


isy, itzy 
nokomari 
kakowakäna 
nenjahina 
améh - hemé 
penehy f) 
kahlehnjikana 
norabi 
nenjahina 
pikropi 

siwöle 
kaikanoumäkana 
ijaumanoléjna 
kaikanoudapéna 
woala 
kötohykari 
poöhykari 
sarikakäri 
wejkarinöko 
woad 
marimari 


d) Menschliche Werke und Objekte 


Wohnstätte, Dorf, Siedlung 
Haus 

Zelt 

Stützpfeiler des Hauses 
Fußboden des Hauses 
Haustür 

eine Art Erker, Balkon (aus Holz) 
eine Art Erker aus Pasinba 1%) 
Hausbrand (Feuer) 

Hof, Hausgarten (Quintal) 
verlassene Pflanzung 
Rodung 

Weg, Pfad 

Brücke 

Hafen, Landungsplatz 
direkter gerader Weg 

Boot, Kanu 

Ruder 

Tongefäß, Urne 

Topf, Schüssel 

Deckel 

Kochtopf, Pfanne 

Backofen 

Speise 

Mandiokamehl 

Gebratenes, Gebackenes 
gegorenes Getränk (caiçuma) 
Branntwein, Schnaps 
Zuckerpresse 

Preßschlauch (tipiti) 


16) Eine Palmart. 


dzakani - nakari 
pahnhy 

pamakari 

pahnhy - pato - poöryga 
ijora 

pahnhy - numa 

jora 

myrapéhwa oloséma 
pahnhy amakata 
poôwäka - ari 
kaémikaari 
nauwakaari 

heinjepö 

paa 

tanoma 

takatakalaje injempo 
eita 

owysi 

putori 

kamoti 

siwasy 

fiola, fiolaré 

ketjari 
nömasihikaribo, nomasihikari 
masöka 

peririka 

sakari 

kaui 

mirawäka 

uaruma 
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Sieb 

andere Siebart 

Korb 

Traglast 

Morser 

Stößel 

Besen 

Bänkchen 

Hammer 

Nagel 

Beil 

Buschmesser 

Messer 

Schere, Nadel 

Löffel 

Schneide (d. Messers u. a. Werkzeuge) 
Bogen 

Pfeil 

Spitze 

Blasrohr 

Gift 

Gewehr, Flinte 

Angel 

Schnur, Strick 
Tierfalle, Fischfalle 
Kleid, Hemd 

Hose 

Stoff 

Hängematte 

Knopf 

Sack, Tasche 

Kamm 

Spiegel 

Bild, Foto 

Frisur, Haarschopf 
Kette aus Tierzähnen (von einst) ?!) 
Flöte aus Pasiuba °!) 
Panflöte ?1) 
Schamschurz (tanga) ?!) 
Begräbnis 

Lärm 

Sprache 

unsere Sprache (KaiSana) 
portugiesische Sprache 
Lingua Geral 

Prugel, Schlag, StoB 
FuBtritt, MiBhandlung 
Schmutz, Mist, Unrat 


17) Erinnert an kysé im Guarani. 


hisori 

couije 
kaperi 
nahmelakäri 
nouä 

noua - kijina 
pytjikosi 
pyiwaki 
kouoré 
tapua 
kyuéma 
traäsa 

kosy 17) 
piranha ‘) 
kujira !), awui 
semene 
fokoripata 


pokori oder fökori 


siposoko 
tamana 

kokari 
damokawa 
poohyi 

kowari 

arapu, poitjaari 
pytjoro 
noloäna hygije 
pana °°) 

tjiora 

bötawa ”°) 
nosakäne °°) 
kvwoawa 

copo 

inihenä 

itoupé °°) 
kauwékana 
tjaköpi 

koyso 
pasabanokonia 
uepaganheme 
hedzodzouma 
lahyna 
nolahyna 


karipuné - lahyna ??) 


ingatu ?) 


houkömani tanana 


matabila 


18) Wahrscheinlich haben die Kaigana, als sie die Schere kennenlernten, 


dem Piranha-Gebiß gefunden. 


19) Stammt von „culha“ aus dem Portugiesischen. 
2) Überall ist der portugiesische Ursprung erkennbar: päna von pano, bötawa von botaö, nosakäne 


von saca, itoupé von tupete. 
21) Diese Dinge sind längst außer Gebrauch. 


22) Genau bedeutet es: Sprache der Weißen. 
23) 


ingatü ist wohl eine Korruption von dem guaranischen nheëngatu. 


irgendeine Ähnlichkeit mit 
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SA DAS IS enc 


a) Sdugetiere 


Schwarzaffe auwakäri 
Wollaffe koso& 
Kapuzineräffchen kalapüsi 
Löwenäffchen pariko 
Weißbartaffe phywésa, phyuwésa 
Affchen (allgemein) pytoma 
Nachtaffe koairi 
Nachtaffe, kleine Art makö 
Riechäffchen kousöri, kouihori 
Fledermaus mer&pe 
Hund öyi 
Katze ipijhäna 
Jaguar tjamari 
schwarzer Panther Cémari pööjsy 
Tierfell, Pelz, Leder kalakäna 
Nasenbär kapyh 
großer Ameisenbär ahöri 
kleiner Ameisenbär molö 
Rüssel, Schnauze nomy 
Hausschwein, Wildschwein puytja 
Eber puytjesinaka 
Ferkel kemokato 
Stachelschwein tjässa 
Tapir kaperöla 
Kuh tapira 
Kuhhorn, Horn, Geweih houwauhwy 
Euter esahya 
Schwanz sepy 
Reh tjyary 
Aguti oaropi 
Paca kawilatén 
Capivara kého 
Ratte (große Art) säija-iri 
Maus  uawiro 
kleine Eichhörnchenart malé-isi 
Biber, Fischotter uarikäna 
Manati tjauära 
Süßwasserdelphin karsari 
Gürteltier yisö 
Faultier pöhwäsö 
6) Vögel 
Huhn, Henne karka, kärika 
Ei sopia ?{) 
Kücken pitöma 
Schnabel siwê 
Feder känapykäna 
Waldhuhn (jacü) maräsi 
Waldhuhn (jacamin) uaréto 


24) Erinnert an zupiä (Ei), in Zusammensetzungen rupiä im Guarani. 
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Waldhuhn (mutüm) 
Rebhuhn 

Ara 

Amazonenpapagei 
andere Art vom Amazonenpapagei 
Taube (allgemein) 
Waldtaube 

große Waldtaube (juriti) 
kleine Taubenart 

ein Vogel (japün) 
Nachtigall 

Vögelchen (allgemein) 
Flügel des Vögelchens 
Vogelnest 

Kolibri 

Specht 

Tukan 

Adler 

Falke 

Aasgeier 

Aas 

Eule 

kleiner Nachtvogel (Eulenart) *) 
Ente 

Wildente 

Tauchervogel 

Möwe 

Storch 

Reiher 


kosi 

taka 

kaso 

uasô 
wueo 

tyty 
madzobyto 
mokoré 
hohoköko 
simesi 
piniko 
paréna 
paréna - anhapi 


paréna - makaänyöe 


pamy - iré 
tjaoê 
tjakwué 
pe - isi, peisi 
peisi 
uwatjö 
keénakana 
popöri 
maarö 
komala 
potiri 
katoüa 

teê 

karaö 
tjewira 


y) Reptilien und Amphibien 


Schlange (allgemein) 
Riesenschlange 


ijuwori, ywori 
touridzo 7°) 


Korallenschlange koradiwaré 
Giftschlange (jararaca) ywori 
Eidechse  Ceoäna, koüijo 
Chamäleon Sokorowäro 
Geko kanjenjepäna 
Landschildkröte tjiawäti 
Sumpfschildkröte (mata- mata)  éôroiro 
andere Art Sumpfschildkröte (perema) wa-ikä 
FluBschildkrôte pöri 
Schildkrötenpanzer pöri-äla 
Kröte  tola 
Frosch  pyisi 
Krokodil aöri 
ö) Fische 
Fisch (im allgemeinen) njakari 
Pirarucü ui 
Piranha poüma 
Surubi korisi 


25) „Mäe da lua” in Brasilien. 
26) Erinnert an curidzü im Guarani. 
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Tambaqui 

Pacu 

Sardine 

eine gestreifte Fischart (aracu) 
eine große Fischart (pirarara) 
eine bunte Fischart 

Matrinchäo 

Fischköder 


WeiBfischlein 


Rochen 
Fischschuppen 
Flossen 
Kiemen 


korisi 
koaräo 
kaumawy - apari 
kouwena 
keysa 
couwima 
mamori 
cenahy 
Oapary 
njatori 
saapa 
saatawise 
soutekwä 


&) Wirbellose 


Krebs (klein) 
Taschenkrebs 

Spinne 

Skorpion 

andere Art Skorpion 
Tausendfuß 

runde Art Tausendfuß 
Grille 

Zikade 

Heuschrecke 

Küchen- und Waldschabe 
Zecke 

Floh 

Laus 

Ameise 
Blattschneiderameise des Tages 
Blattschneiderameise der Nacht 
Leuchtkäfer 

Käfer 

Schmetterling 

Raupe 

Raupe der Mandiokapflanze 
Fliege 

Fliege (andere Art) 
Dasselfliege 

Staubfliege 

Mücke 

Biene 

Honig 

Wachs 

Wespe 

Wespennest 

Holzwurm 
Eingeweidewurm, Wurm 
Regenwurm 

Regenwurm (andere Art) 
Blindwühle 

Schnecke 


mouwila 
uiho 

enü 
matcowarena 
uälo 
ahmakari 
kasisoko 
pyyto 
maitjesi 
uikö 

arane 
mapito 

ritö 

napy 

tasua 
kohyhé 
1ökotö 

poui 
harimaco 
korata 
taatô 
sapilaco 
heryssi 
kotari 

seri 

mapisi 
nytjo 

njori - njori 
njöri - njori 
njori - njori 
houwakari 
ogaripana 
masawi 
uarai 

uarai - ipypyhaka 
kenari 
couwehwé 
urua ?”) 


27) Es gibt einen Ausdruck, der auf jede Tierart paßt, wenn es sich um Tiere geringer Größe handelt, 
könnten ihn mit Tierchen (portugiesisch bichinho) übersetzen; das Wort heiBt tato. 


5% 
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fl) D.asab Lanz eircec Fy 


a) Pflanzenteile und Produkte 


Wurzel seli 
Stamm  kakosylowa 
Baumstumpf kakosölakami 
Holz hytjykösöna 
Asche hytjypöko 
Kohle hytjomöro 
Harz many 
Rinde arypoä, kalakäna 
Ast, Zweig aköso 
Blatt koalakana 
Blüte köykäna 
Dorn louisi 
Stroh kauaka 
Frucht keikakäna 
Samen kymikäna 
Kern kyjamikana 


P) Nutzpflanzen 


Zuckerrohr ira 
Mais maisi°®) 
Mandioka **)  arôkäi 
Mandiokapflanze *)  käinäna 
Kara?) dzakôna 
Süßkartoffel koatjo 
Tabak dzemmä 
Baumwolle kauari 
Pfeffer Couirö 
Ananas mawarila 
Kokastrauch lapi 
Cajü kwodzatu 
Banane panaro 
Fruchtstand der Banane (cacho) pelokäsopanäro 
Bohne kumana’?!) 
Inga péa 
Genipapo (Heilmittel) lana 
Gummibaum borasa *?) 
Baum der Paranuß maiky 
große Fruchtkapsel der Paränuß seika, sisokohäka 
Sapucaia komyto 
Biriba (eine Tropenfrucht)  iriwä 
Andiroba (zu Heilzwecken) wejpy 
Abacate physitia 
Abio (eine Tropenfrucht) mari 
Zeder itjamö 
Pan d’arco kauhina 
Pan amarello kauisi 


28) Ob nicht das spanische Wort maiz beeinflußt? 

29) Mandioka wird nur die Wurzel genannt, die Pflanze heißt maniwa; der Indianer trennt ebenfal 
beide Begriffe. 

30) Eine eßbare Wurzel. 

31) Hier spricht das Guaraniwort kumandä mit. 

32) Aus dem Portugiesischen, 
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Pupunha-Palme popyisi 
Tucuma-Palme kotjarö 
Kokos-Palme sisokohäka 
Miriti-Palme  siwé 
Assai-Palme manäka 
Bacaba-Palme poperi 
Wein der Bacabafrucht poperi - ahyna 
Batava-Palme ponöma 


y) Pflanzen mit beschränktem Nutzen oder wertlos 


Bambus köysa 
dicker Bambus owahoräi 
Liane toupy 
Liane timbö kona 
Gras omy 
Moos kalamari 
Holzpilz kapisöla 
Urucü  pysi, pyhai 


G) A bistrareta 


Lüge wehweya 
Wut matjahöri - nykaka 
Geduld ualama 
Gnade hamaä 
Gefahr kasymehni 
Vorsicht amalapyanehwejko 
Anfang pytjaa 
Hälfte paoama, pamoama 
Zauberei höakäanipökana 


DRATENTOMATe erde Zara Wa @ iia teen 


Ich euwä 
du pywa 
er, sie sina 
wir yuwa 
ihr pyhna 
sie sihnaä, sina 
mein namela 
dein pamela 
sein esamela, samela 
dieser neh - héj 
jener, der andere peta, péta 
wer? nakamahi? *) 
was? hökama? 3) 
jemand, irgendwer akamähi 
niemand, keiner Cdaijenej **) 
1 pélama 
2 pétahyma 
viel, viele **) palehny 
alle löuwa symasami 


33) Alle diese Wörter stehen praktisch nie allein, sondern in Verbindung mit einem Hauptwort (kein 
Kind, viele Leute usw.) oder einem Zeitwort (wer kommt? usw.). 
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einige?) belapyhna, belapyhna 
wenige, wenig”) pytomailaidzo 
wieviel? hökahölo? 
nichts énej 


Erst in Verbindung mit Haupt- und Zeitwörtern kann man die eben 
genannten Worter richtig verstehen, Hier kommt es zunächst nur auf die 
erstere Verbindung an, da die letztere im Zusammenhang mit dem Zeitwortf 


betrachtet werden soll. — Wie schon vorher angedeutet, nennt der Indianer 


fast nie einen Körperteil ohne besitzanzeigendes Fürwort. Wenn man ihn f 


sich selbst überläßt, so setzt er stets die erste Person. Er sagt „mein Kopf", 


„mein Arm“ usw. Das ist in allen Indianersprachen so, und ich finde es immer f 


amüsant, wenn mir jemand erzählt, in diesem oder jenem Dialekt begännen 
alle Körperteile mit dem gleichen Buchstaben. Dergleichen habe ich 
übrigens auch schon gelesen. Hätte ich Jovino nicht durch Zwischenfragen 


gestört, so würden im Kaisana alle Körperteile mit n beginnen, das von. 
nâmela (mein) stammt. Fragte ich nun ausdrücklich nach den Körperteilen des 
anderen, also „dein Kopf”, „dein Arm“, so begannen die Wörter mit p. Als 
ich Jovino erklärte, ich wolle wissen, wie z.B. „Wange“ heißt, aber weder 


„meine noch deine”, so sagte er sot&kwä, was „seine” Wange bedeutet, und 
— wie ich schon erwähnte — fügte Jovina hinzu, „die Wange von irgendwem”. 

Ich bildete nun das Wort tékwa und fragte, ob das nicht richtig sei, wenn 
man nur „Wange“ sagen wolle, ohne eine Person anzudeuten. Er meinte: „Es 
ist schon richtig, aber eine Wange ohne Person gibt es ja nicht, und so ge- 


brauchen wir diesen Ausdruck nicht.“ Jovino und ich bildeten nun einige | 


„Künstliche“ Wörter, wie upana = Körper, anstatt noupäna = mein Körper, 
oder loösko = Gesicht, anstatt noloösko = mein Gesicht u.a. Bei Augenlid 
sagte Jovino: ,nolalana, das ist mein Augenlid, aber das Augenlid von nie- 
mandem wäre laläna.“ Diese Bemerkung löste große Heiterkeit aus. Mir aber 
zeigte sie die Denkart des Indianers, dem das Abstrahieren nicht liegt. Körper- 
teile müssen einen Träger haben, sie müssen jemandem gehören: mir, dir oder 
ihm (irgendwem), und so ist das besitzanzeigende Fürwort dabei durchaus 
logisch. Ich bringe einige Beispiele: mein Arm = norapy, dein Arm = porapy, 
sein Arm = sorapy; meine Hand = nokäpi, deine Hand = pykäpi, seine Hand 
= sokäpi. Nicht immer ist no deutlich; bei nayla = Fuß ist es — vermutlich 
aus eufonischen Gründen — weggelassen. Dein Fuß heißt dementsprechend 
päyla und sein Fuß säyla, meist aber hört man esäyla. — Mitunter ändert 
sich ein Hauptwort, wenn es in Verbindung mit anderen Wörtern tritt, z.B. 
Haus = pahnhy heißt in Verbindung mit dem Besitzer: pahnhä, also: mein 
Haus nopanhä, dein Haus pypahnhä, sein Haus = esipahnhä, das Haus des 
Jovino = Jovino-pahnhä. Noch auffallender ist: der Kochtopf von Raimunda = 
Raimunda fiolaré, mein Kochtopf = nofiolaré, dein Kochtopf pyfiolaré usw. 
Die Form fiola hört man in diesen Fällen nicht. Keine befriedigende Erklärung 
fand ich für folgenden Fall: mein Hund = nopisa öyi, dein Hund pypisa oyl, 
sein Hund = sipisa öyi, Jovinos Hund = Jovino pisa öyi. Sollte hier nur der 
Wohllaut maßgebend sein? — Interessant ist die Verkürzung bei: meine 
Tochter = notö, anstatt no - ytö, deine Tochter pytö, anstatt py - ytö, seine 
Tochter sytö, anstatt sy - ytö. Aber deutlich: Jovinos Tochter = Jovino ytô. 
Keinerlei Veränderung findet man bei oäi = Sohn; es heißt: no-oäi, py-oäi, 
sy -0ai, obwohl der Wohlklang darunter leidet. 

Die hinweisenden Fürwörter dieser und jener (oder der andere) werden 
meist auch nur mit Hauptwörtern gebraucht: instruktiv ist der folgende Satz 
oder besser die folgende Rede: dieses Kind lacht, jenes hat Angst = neh - héj 
kaikana enökoöka, peta kaikäna helykodgai. Das Wort Kind wird wieder- 
holt; peta ist im Sinne von jenes gebraucht, Man beachte nun die folgende 
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Rede: Wieviele Söhne hast du? = hökahyba pai? Es fällt auf, daB wieviele 
hier hökahyba heißt, während das Wort wieviel für sich allein hökahölo lautet. 
Söhne werden hier in der praktischen Rede mit pai bezeichnet, an Stelle des 
unschönen py - oäi. Also wird im Gebrauch doch auf den Wohlklang Rücksicht 
genommen. Nun die Antwort: ich habe nur einen Sohn, der andere starb 
= péla no-oäihi, péta tomesö. Hier ist das Wort oäi durch ein angehängtes 
hi verlängert, das vielleicht auf das nur hindeuten soll; pela an Stelle von 
pelama = ein. peta bedeutet hier der andere und steht allein ohne nach- 
folgendes Hauptwort. Der Ton liegt hier auf der ersten Silbe. Man sieht, daß 
ein Wörterverzeichnis ohne Praxis nicht viel zum Eindringen in die Sprache 
hilft. Wichtiger sind in dieser Hinsicht Sätze und Redensarten. 


Nun zum Plural! 


Viele Hauptwörter verändern sich nicht, der Plural ist nur durch das vor- 
gesetzte Zahlwort erkennbar, z.B.: zwei Söhne = petahyma no-oäi (genau: 
meine zwei Söhne). Ebenso: viele Söhne = palehny sy-oäi (von irgendwem); 
viele Töchter = paléhny ytö; viele Häuser = paléhny pahnhy. 

Bei anderen erhält das Hauptwort einen Suffix, z.B. viele Hunde = paléhny 
öyikana; viele Hühner = paléhny karikapi (oder kärkapi); viele Bananen 
= paléhny panarona. Wir haben hier die Suffixe: kana pi und na. In anderen 
Fällen ist das Suffix ni, z.B. viele Kinder — paléhny kaikanani; viele Männer 
= paléhny sinani; viele Frauen = paléhny picoalani. 

Befremdend wirkt, daB eine so intelligente Rasse wie die KaiSana nur 
bis zwei zählt. Heute wird portugiesisch gezählt, aber selbst die alten Leute 
wie Manduka und Leandro können sich nicht erinnern, daß ihre Väter Be- 
zeichnungen für drei, vier usw. gehabt hätten. Ob diese Bezeichnungen nie 
vorhanden waren oder im Laufe der Zeit vergessen wurden *‘)? 


3. Eigenschaftswörter 


groß umaréhy 
klein pitoma 
hoch vyitjanhi 
niedrig tapoköma 
lang hötyhänje 
kurz tapoköma (wie niedrig) 
schön, gut pöpihi 
häBlich Cékama 
gut Öhmanji 
dumm pömba 
faul matjahöro 
unnütz tamakarila 
stark arofenhji 
schwach arofesy 
müde amatayna 
alt podry 
jung, neu wököry 
schnell nanjerépyi 
langsam oailäma 
dick, fett keihnahni 
dünn, mager  arôamäila 
grob, derb kanomäro 
fein, zart mapytama 
süß kwotjäni 


34) Leider sind mir die Vokabularien von Martius und Nimuendaju z. Z. nicht zugänglich. 
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bitter 

sauer 

hart 

weich 

sauber 

schmutzig 

trocken 

nag, feucht 

heiß 

bewölkt 

furchtbar, schrecklich 
verfault, faulig 
teuer 

billig 

arm 

wild 

zahm 

frech, impertinent 
schüchtern, furchtsam 
unverschämt 
betrunken 

nackt, bloß 3°) 

satt, voll 

rund 

geschwollen, entzündet 
krank 

taub 

taubstumm 

blind 

einäugig 

lahm 

verkrüppelt 
verrückt 

tot 

traurig 

lustig 

herzig, lieb 
schweigsam, still 
schwanger 

schwer (im Gewicht) 
leicht (im Gewicht) 
schwer, schwierig 
leicht, einfach 
glänzend, hell 
blond, hellhaarig 
glatt, glatthaarig 
gekräuselt, kraushaarig 


verschieden tjahömahma 
gleichartig ibäuakamakana 
schwarz tapajona 
35) Man denkt an hepy = teuer in Guarani. 
36) Wörtlich: ohne Hosen. 
37) Bedeutet wörtlich: mein geschwollenes Bein (mein Bein = nozarä); hier tritt wieder das Fehlen 


des abstrahierenden Denkens zu Tage. 


pyhnje 

kaamahnje 
kaärhahnje 
poöpathahnje 
pouhahnji 
mathabinji. 
wasaa-maila 

boty - botynhi 

mahni 

hömo-moöka pikari 
kesyméni 

kamali 

sepyaso °°) 

sepyaso- yma 
mamelata 

kanomäro (wie grob, derb) 
&kalokäsy ; 
pysatemäri tenouaki 
heliköro 
tjouwynehyna 
kapikija 
naloanasyma 

kegwy - kaweija 
tarapokoloma 

nosara hööma °”) 
kapakanija 
6kénokosy 
nejkênok6, nejkönokö °°) 
ökalösy 

tjerolo - masylo 
manapyta 

manapyta 

peela-ya 

tom&mäo, tomémo 
makawakäri 
houwapikari 
poöpyhöjma 
coukosaimi - heéwéksaimi 
matouma 

myhjanji 

wasaama 

kasanhänje 
isyarémaila 
pyhnihma 

sapöko - soobelà ®°) 
hömi - soobelä *°) 
wyjlowyjlola soöbelaä °P?) 


»8) Beide Aussprachen werden gebraucht, scheinbar nach Willkür. 


59) Wörtlich übersetzt wäre es: blond sein Haar, glatt sein Haar, gekräuselt sein Haar, wobei das 


Wort Haar die letzte Silbe hy (soöbelähy) verliert. 


nn 
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blau 
grun 
| rot, gelb 
braun 


Über die Stellung des Adjektivs 


Substantiv steht, z.B. eine schöne Frau = 


19 


poreinji 

siporéla 

sahnje 

kaälakäna pouysi 


ist zu sagen, daB es meist nach dem 
picoala pöpihi. Aber es heißt: 


öhmanji sina = ein guter Mann. — Die Kaisana drücken eine Steigerung durch 
soadjama aus, das dem Adjektiv angehängt wird, z.B. sehr heiß, zu heiß 


= maähni soädjama; sehr süß, zu süß 


kwotjäni soädjama. Sehr schön aber 


heißt popilakami und am schönsten nihipöpije; das schönste Kind — kaikäna 


| nihipöpije. 


4 Umstandswôrter und Bindewôrter 


Diese Worter werden — mit wenigen Ausnahmen — nur im Satz oder 
in Verbindung mit einem anderen Wort gebraucht. Ich füge des besseren 
Verstandnisses wegen zu dem betreffenden Umstandswort auch das Wort 
(oder den Satz), zu dem es gehört. Das Umstandswort wird ausgezeichnet. 


a) Umstandswörter des Ortes: 


hier 

dort 

drüben, jenseits 
über, darüber 

über (auf) dem Hause 
unter, darunter, unter dem Hause 
im Hause, darin 
außer Hause, draußen 
weit 

nahe 

mittendurch 

rechts 

links 

wohin gehst du? 
woher kommst du? 
wo wohnst du? 

wo ist er? 


tjia-ima oder tjai-ima 
Sama 

panokari 

uwa 

pahnhy - twa 

pahnhy - pikari 

soko, pahnhy - sokö 
poôäka - pahnhy - sopodzé 
tjiahoni 

tjia-éima 

pamywana 

not¢i 

pahori 

nalö poopy? 

naledze poopy? 
nahypa mimomarika? 
hoymapahi? 


Beim letzten Satz ist vermutlich in dem wo schon die Frage nach dem 
Ort, wo sich jemand befindet, enthalten; im oberen Satz ist das wo deutlich 


und getrennt von wohnst du? 


Interessant sind folgende Ortsangaben, die auch nicht ganz erklarlich sind 


auf dem Grunde des Flusses 
am Ufer des Flusses 


pamawami- papoa- oui 
oui opikari 


Man müßte meinen, das hieße unter dem Flusse; das Wort Ufer kommt 
gar nicht vor. Man muß wohl annehmen, daß unter und an dem (am) im glei- 
chen Sinne gebraucht werden; dann wäre am Flusse durchaus richtig und er- 


klärlich. 


Db Umstands worter der Zeit: 


heute 
gestern 
morgen 


hikami, hökami 
leula 
lowöka (so wie der Morgen) 
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jetzt, sofort 

früher, vorher 

dann, nachher 

noch früh 

schon spät 

nachmittags, abends 
bald 

manchmal, ab und zu 
täglich 

immer 

niemals 

wann? 

früher war es besser 

? nachher will ich ausgehen 
wann kehrst du zurück? 
niemals kehre ich zurück 


hikapoilapoö - nomikapy 
pétjahy *°) 

nur in Verbindungen erhältlich *°) 
masakoihö 

alenomakari 
myymanoma 

kyyry 

pelapy 

teymaila 

milapona 

woym 4) 

hökapi? *°) 

pétjahy melomykama 

? wolabomykana 
hökapy poöpywika? 
woym makanouwika 


Man könnte daran denken, daß wolabo nachher (dann) heißt, der Satz: 
ich kehre dann zurück = wolamäilanouwika bestätigt dies wohl insofern, als 
sich auch hier wola findet; aber ich möchte diese meine persönliche Meinung 


nicht als sicher ansehen. 


c) Umstandswôrter der Art und Weise: 


Weshalb? Warum? 
Wozu? 
genug 


hykoumypahy? 
napépa? 
mauwysa 


d) Bindewörter: 


ja 
nein 
auch 
ohne 


pyharihé 
nomina 
noukéma 
yma, ymana 


Bei dem Worte ohne gibt es Ausnahmen; denn ohne Vater heißt mésito 


und ohne Mutter mélolo; hier wird an die Wörter Vater (mesi) und Mutter 
(melö) die Silbe to angehängt, wobei der Akzent wechselt und auf die erste 
Silbe des Hauptwortes übergeht. In diesen Fällen wird ohne also durch to 
ausgedrückt. Jedoch scheint yma weitaus häufiger zu sein und wird als „ohne“ 
angegeben, wenn man nach diesem Worte fragt. — Verneinungen werden 
nicht durch nomina ausgedrückt, sondern auf verschiedene andere Arten, für 
die ich beim Zeitwort einige Beispiele bringen werde. 


Gy IDI By Zero: 


Bekanntlich wird der Infinitiv vom Indianer kaum gebraucht; doch die 
Indianer, welche eine europäische Sprache verstehen, geben auch die Infinitiv- 
form in ihrer Sprache an, wenn man es ausdrücklich verlangt. Sonst werden 
die Zeitwörter meist in der dritten Person Einzahl genannt. Jovino gab sich 
Mühe, mir stets die Zeit und Person zu nennen, die ich fragte, und sagte mir 


oft freiwillig Sätze zur Erläuterung. Ich gebe die Zeitwörter an, wie ich sie 
gehört habe. 


40) Vgl. die nachstehenden Sätze! 
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a) Im Infinitiv: 


fischen omawuypana 
rudern pileka 
waschen eupyja 
baden apytija 
ertrinken harykaäija 
töten njiabanapouy 
Feuer anmachen papahytjyhy 
Holz spalten apohytjy î 
braten hahymäka 
rösten kawyroi 
kochen owäk - héinha 
essen heseoui 
trinken (Wasser) pinjetja 
singen koöidzoryija 
tanzen pößtia 
sich mit Genipapo bemalen hepyty-töjofonoko lana 
Haare schneiden thetheöwa -belahy 
sich rasieren hötay nousinöma 
mit Pfeilen schießen mékauaya 
zwicken kopytay-emana 
rauben matjowaro 
leben, existieren hepaöjelana 
grunzen pytjateryka 
anzünden (Lampe, Licht) parumyta 
ausiöschen (Lampe, Licht) pipakuyta 
nähen tyija 
kehren, putzen asoya 
sich kämmen awhykysowa 
hinaufsteigen (klettern) poysä 
hinabsteigen poysakoa 
spucken saneya 
niesen asynyiwa 
erbrechen kalatya 
Notdurft verrichten tanya 
urinieren orytanya 
graben, pflügen eykeypyne 


b) Zeitwörter in der ersten, zweiten, dritten Person 
und im Imperativ 


Bei manchen Zeitwörtern war es mir möglich, alle drei Personen, selten 
in der Mehrzahl, zu erfahren. Ich bringe die Formen, die ich erfragen konnte, 
evtl. auch in der Vergangenheit und Zukunft. Damit ist aber kein ausreichendes 
Material für grammatikalische Ausführungen gegeben. Auch die Verneinung 
wird hier berücksichtigt. 


ich rede, spreche nouéjwejtypy 
wir sprechen wuauwejwejtöka 
ich zeichne . ihnihena 
ich schiffe mich ein nouwatetypöna -nitanäna 
ich arbeite napägare& 
ich sehe  nikiêla 
ich höre nimaiela 
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ich blase 

ich kaufe 

ich verkaufe 

ich schaukle mich 
ich weiß 

ich weiß nicht 

du weißt 

du weißt es gut 

ich webe eine Hängematte 
ich gehe, gehe fort 
du gehst fort 

er geht fort 

wir gehen fort 

ihr gehet fort 

sie gehen fort 

geh fort! 

gehen wir! 

ich gehe spazieren 
ich gehe nicht 

ich gehe nach (folge) 
ich habe Eile 

er hat Eile 

ich warte 

warte! 

ich zögere, verweile 
er zögert, verweilt 
zögere nicht! 

ich versuche 
versuche! 

ich beende 

es endet nicht 

es ist zu Ende 

ich ordne es (richte her) 
ich will 

du willst 

er will 

ich will nicht 

du willst nicht 

er will nicht 

ich springe 

morgen werde ich springen 
ich sprang gestern 
du sprangst gestern 
er sprang gestern 
kannst du springen? 
spring! 

er springt 

ich schwitze 

er schwitzt 

ich lege mich nieder 


pauasinokö 
amanena 
venderi-hybonihina 4") 
Souraya 
oméwapawanaka 
ejonamawanaka 
pywamawanaké 
pywa- apewamalama 
apyatsora 

mipona oder mikanä 
mikapy 

mikasy 

mikay 

mikapyhna 

mikasy 

nalaremäpy! 
nahynja! 

uala-ipona 

eimina 4°) 
siknököai-ipona 
hojuwaukaumana 
hôjwakäua 
nohotelopööpy 
pylotahona! 

kénjahy - kenjapohy 
kenjatönonomapy 
kenjatönoma poopy! 
noukénosaé 

nosaé! 

louwotypona 
fysalouwotatesi 
louwo&mäo 
louwotyna - kohribehnana 
mihy 

pimihépahy 

simiésa 

nomi 

papimi- yhy 

isimi oder isimisaki 
nonjoga pytigama 
lowöka nönjohöga 
leulä pytigakana 
leulä pönjoga pytigama 
leula pytigakasi 4%) 
kowuäipa pytigawapy? 
poynjoha pytigama! 
pytigama 
manjenonoko 
manjesinoko 
Ôsaipona 


41) Eine seltsame Wortmischung vom portugiesischen v ender mit KaiSana. 


42) Man kann annominda = nein denken. 


43) Die Silbe sy (si), die sich manchmal am Ende der dritten Person eines Zeitwortes befindet, wird 


verschieden betont, s y mit dunklem y (mikasy) oder si mit hellem i (pytigakäsi) 
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ich liege 

du liegst 

er liegt 

leg dich! 

ich will zeitig erwachen 
ich bin zeitig aufgewacht 
ich glaube (es) 

du glaubst (es) 

er glaubt (es) 

ich glaube nicht 

es ist wahr (sicher) 
ich habe Durst 

ich habe Hunger 

ich gehe jagen 

ich befehle 

du befiehlst 

ich erinnere mich 

ich erinnere mich deiner 
wir wollen schlafen 
setz dich! 

komm! 

er wird sterben 

fast ware er gestorben 
er ist gestorben 

er ist nicht gestorben 
sie wird gebaren 

sie hat geboren 

sie hat Diat 

er (es) ist verbrannt 
wir spielen 

sie streiten 

er weint 

er läuft 

es gefällt mir 

schweig! 

sie stampft (im Morser) 
er hustet 

es stinkt 

es riecht (gut) 

es strömt wild (Wasser) 
nimm! trag! 

er flieht 

er hat geprügelt 

er hat sich versteckt 
rühre nichts an! 

fang ihn! 

schieb! zieh! 

es trocknet (gut) 

es trocknet nicht 

ist zerbrochen 

wird zerbrechen 
horch! 


maty -amailäna 
maty -amapälapy 
maty - amailasi 
pysaa! 

kelöipona 
kelöijama mimapokéma 
omejöma - syipö 
pöhfari - syipö 
pöhfari - syipö 
wêwê-éjoma syipö 
omejöma -syipö 
makasina 
kamowina 
hoitjytapowökasa 
noüwa houwanaé 
pyauwanaé 
nolauakasi 
nolauakapy 
uemakanja 
pytauwi - pahé! 
napytja! 
taumipaasy 
tauminokori 
tomemé, tomes 
éhôtauhmä 
kouwyhaina nokori 
kouwouhét tainsi {{) 
pinjét-tanomi (tanomi) 
amöhmäo 
wokamakéhnje 
köhkyja 

esemaka 

phykoi 
pouhmejni nohla 
coukomapy! 
houya 

sitorétaka 
kamahi 
pohumejni 
kassakänje 

pyiti! 

nöhya - imäo 
pöinja-känaka 
kesoömäo 

tymyta - tonoma! 
ahaby - pojtahy! 
pyhnyha! 
wasaéma homala 
énaisa, ewaisa 
öhwaöhma 
öhwaöhnoköri 
penokota! 


44) Der gleiche Ausdruck wird fur Wochnerin gebraucht. 
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6. Kurzsätze und Redensarten 


Die folgenden Sätze habe ich teils erfragt, teils haben Jovino und Manduka 
mir Sätze gesagt, um — wie sie meinten — die Sprache besser zu verstehen. 
Einige Sätze habe ich den Gesprächen zwischen Manduka und Rosa entnommen 
und nach ihrem Sinn gefragt. Wenige habe ich selbst gebildet und sie Jovino, 
später Manduka und Rosa vorgesagt, die sie entweder korrigierten oder 


billigten. 


Ehe ich weitergehe, möchte ich mich bei dem Worte essen etwas auf- 
halten; damit gab es eine Reihe von Fragen und Sätzen, die für das Zeitwort 
und für die Satzbildung interessant sind. 


essen 

Gestern habe ich Huhn gegessen. 
Heute esse ich Spiegelei. 
Morgen werde ich Fisch essen. 
Er ißt Mandiokamehl. 

Hast du schon gegessen? 

Was wirst du essen? 

Wir essen Fisch. 

IB! 

Ich will nicht essen. 

Er hat zuviel gegessen. 

Das Essen ist gut. 

Gibt es genug zu essen? 

Es gibt reichlich, bleibt übrig. 
Es gibt nichts zu essen. 


pinjetja (schon erwähnt) 
leula nöhnjeka karka. 
hikemina nöhnjeka sopiä peririka ®°). 
lowoka njika njakari. 
kanjeéha masöka. 
hypahmapy? 

napaboôhni? 

lywuai njehola njakari. 
pyhnjapahé! 
nowajmomihika. 

sahnika nehmo. 
nomasihikari pöpihi. 
njejepauahi honjigarépé? 
néhy néilasa nohigarépé. 
énej ohnikari. 


Nach dem eben Gesagten sehen wir, daß ich esse und ich habe gegessen 
in gleicher Weise durch nöhnjeka ausgedrückt wird; ich werde essen heißt 
njika. Sonst ist es mit Sicherheit kaum möglich, das Wort essen genau heraus- 
zufinden. Es dürfte sich auch nach dem Sinn des Satzes ändern. — 


Es folgen weitere Sätze: 


Das Kind saugt (an der Mutterbrust) 
Ich bin allein und will Wasser holen; 
gehen wir zusammen! 

Antwort: ich nicht. 

Es ist schon lange her. 

Ich reinige meine Rodung, 

um zu pflanzen. 

Wie ist dein Name? 

Mein Name ist Jovino; 

unsere Nation heißt Kaisana. 

Du wirst fallen. 

Das Kind ist gefallen, 

Ich werde auch fallen. 

Er ist vom Giral **) gefallen. 

Ich habe Bananen gepflanzt. 

Ich werde auch Bananen pflanzen. 

Ich möchte schlafen, 


mimi pinsososo. 

nouwäila pélama nauwaya oui; 
peisimahmyhnje! 

ejnomina. 

pitjoéla. 

pouhayna nauwakaré, 
panyha auwaka. 
napapimona? 

nomana Jovino; 

owökämani Kaisana simäna. 
poohoka. 

mimi 6hoka, 

noukéma hoöhypona. 
ohohdjno kenoidze. 
nejpaémo panäronäka. 
noukéma éjpahypo panaröna. 
tapolöhina, 


ir 45) Heute heißt hikami; in der praktischen Rede wird diese Form verändert Spiegelei = Bratei = 
sopia peririka, wobei peririka = gebraten und von dem Worte peririkayra (braten in Fett, Ol oder Butter, 


backen) kommt. Sonst heißt braten hahymäka. 
46) 


Giral ist eine Art Stockwerk, ein erhöhter Platz, zu dem man hinaufsteigen muß. Wird oft zum 


Schlafen aufgesucht. Auch Hängeständer zum Aufbewahren der Sachen heißen Giral. 
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meine Wunde schmerzt. 
Das Wasser kocht, 

gib Salz hinein! 

Früher waren gute Zeiten. 
Der Hund bellt, 

fang den Hund! 

Ich fange den Hund. 

Binde ihn an! 

Der Hund hiitet das Haus. 
Der Hund beiBt. 

Er hat kein Haus. 

Er hat ein Haus. 

Ich habe Angst, 

der Mann hat keine. 

Bring mir Wasser! 

Das Vögelchen fliegt. 

Es wurde ein Kind geboren. 
Das ist gut. 

Das Kind kriecht schon. 
Das Kind geht schon. 

Das muß sein. 

Er ist im Sumpf steckengeblieben. 
Das Messer ist stumpf, 

ich will das Messer schleifen. 
Er schneidet das Holz. 

Ich will ein Stück Holz. 
Alle Tage regnet es. 

Der Regen hört auf. 


Morgen wird schönes Wetter sein. 
Er unterrichtet das Kind. 

Das Kind ist gezüchtigt worden. 
Das ist nicht gut, 

du wirst gezüchtigt werden. 

Er hat sich im Walde verloren. 
Die Henne legt Eier. 
Verscheuche die Henne! 
Züchtest du Hühner? 

Ich züchte welche. 

Ich züchte auch. 

Die Henne brütet. 

Hole Wasser! 

Er befiehlt irgend etwas. 

Er lügt überall. 

Was sagt er? 

Niemand weiß es. 

Was hast du in der Hand? 
Was willst du? 

Ich habe gar nichts. 


kahynji notohy. 

oui fokolaka, 

pohoa pötjasi! 

petjahy melomykama. 
öyi wöowöyka, 

pypota öyi! 

nopota öyi. 

pasaya oyil 

öyi pyhnapyweowyhuäupa pahnhy, 
öyi amäkamaäse. 

lajnej pahnhy. 

laneje pahnhy. 
heliko-öjna 

sinäi helyköa. 

pya oui nadza! 
parénasaka. 

kouyha -imao mimi 47). 
ömahylasa. 

kaikäna “) warytea. 
kaikana warykya. 
lakysa. 

sewakämäo tapata kasisoko 
ekejmene 

niakakyisi *%) heméne. 
sokaka aköso. 

mihy aköso söitana. 
teymäni hoaka *). 

oui hepakä oder 

oui hepaöi - owui °). 
lowöka mauwoaka pöpihi. 
wypekabifekoaa kaikäna. 
kaikana öjnakänaka °!). 
eoumäsa, 
panharihybo6pi 5!). 
mapynéja poôkänoma. 
karka kaöhy sopia. 
feliköta karika! 

höisöta kärikapy? 
hôisotahy. 

noukéma höisota. 

karka tanyiwa sopiéko. 
pany panaoni panauni! 
awanaya sopakaré kariwasin6. 
wehwééypy. 

hökama bapyh? 
ökouwasyhna. 
napapikapijé? 
napapimijé? 

enamäka noriköi. 


47) Nur das ganz kleine Kind, der Säugling, wird m i m i genannt, sobald das Kind zu kriechen und 


zu gehen beginnt, heißt es kaikäna. 


48) Hier tritt der guaranische Ursprung des Wortes Messer (kosy) deutlich zu Tage. 

49) Hier kommt das Wort oui fürRegen nicht vor. 

50) Für die gleiche Rede gibt es verschiedene Ausdrücke. 

51) Hier scheint es sich ebenfalls um zwei verschiedene Zeitwörter für züchtigen zu handeln. 
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Laß mich in Frieden! 


Ich bin verheiratet (sagt der Mann) 
Ich bin verheiratet (sagt die Frau) 
Wer spricht? 

Wer ist gekommen? 

Hier ist es sehr ruhig. 

Gibst du mir eine Henne? 

Sie ist sehr teuer. 

Er verdient viel. 

Ich willmich um meine Boote kümmern. 
Ich kann Boote bauen. 

Das Boot ist untergegangen. 

Das Boot ist gekippt. 

Ich will tauchen. 

Kannst du schwimmen? 

Ich schwimme ja, ich kann. 

Er schwimmt. 

Ich will den Fluß überqueren. 
Willst du Haare schneiden? 

Ich will dich fotografieren. 

Ich liebe dich. 

Ich richte mein Gepäck her. 

Ich habe Sachen verloren. 

Ich finde mein Geld nicht mehr. 

Er hat Geld verloren. 


Ich habe meine Sachen gefunden. 
Ich schone meine Sachen. 


Sei nicht unvorsichtig! 

Ich bin angewidert. 

Das Kind pfeift. 

Sie stehen beisammen. 

Offne die Tür! 

Schließe sie! 

Ich schließe. 

Ich zerteile eine Ananas. 

Er ist eingesperrt (im Gefängnis). 
Es wird schon hell, 

es wird Tag. 

Die Sonne geht auf. 

Er steht in der Sonne. 

Es scheint, daß es regnen wird. 
Ich habe einen Tapir erlegt. 

Er geht rund herum. 

Die Wespe sticht. 

Wozu hast du das weggenommen? 
Gib es mir! 


pymyta-tönomana! oder 
pysinyta - téjna! 

kénoila kykena 

kymysé lana 

nakamahi pawöime? 
nakamahi peinhoté? 

tjai Cokôme énéjkapaué. 
pyenöhlo karika? 
sepywasohni kyyse. 
siwaré takana °”). 
apypoöneitäni. 
nowakowai napageita. 
eitähömäo popowäha. 
eitäafamoöka. 

tepoyhna. 
köwuaijpopäna pokoka? 
nouwanépo nenapoköi. 
noupoköka *). 

hékytakyy opahnehy. 
nomeje thethekekäna? 
enje tähyna Cenakäna. 
nouwakejni pyenoköipy. 
arrumariena °*) nähmela. 
kanjemytoho nähmela. 
esinjomöpa dinheiromi 54). 
siwakähnema tejmäo 
dinheiromi °*), 
nenjo-Ööhmäo nahmela. 
nouwuäka wuaikaké nahmelahype 
héjkomo. 

nowuaile kananekösil! 
hékabe kanomala lawahina. 
kaikana houwyjé. 
peitalama peitarasi. 
paäkota pahnhynuma! 
pouhuty pahnhynuma! 
nouwyté. 

poyma mawarila inana. 
presoymänsy 55). 
apakytakyma höoaka, 
masii nokorü. 

maäri koétya. 

maäripyja. 

ouihönay - pohouwy. 
moowani akopöwi kaperöla. 
höripoköla höripokäi. 
haokari °°) ojemöna. 
napépa potakari? 
pyahnohl6ica! 


»2) Für viel steht nicht pälehny; es scheint auch hier noch ein anderes Wort zu geben oder ist 


viel verdienen ein Zeitwort für sich. 
53) Gleich der ersten Person? 


54) Die Herkunft aus dem Portugiesischen ist deutlich. 


55) Aus dem Portugiesischen. 


56) Wespe heißt houwakäri; ob es sich nun um ein anderes Wort für die gleiche Art oder um eine 


andere Wespenart handelt, bleibt dahingestellt. 
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Es taugt wirklich nichts. 

Wer weiß? 

Das Kind ist aufgewacht. 

Ich halte es nicht aus. 

Weine nicht! 

Es ist schon vorbei. 

Ich bin zufrieden. 

Ich gebe dir Schuhe = salasa. 
Er hat mir eine Hängematte gegeben. 
Ich verstehe fremde Sprachen. 
Wieso irrst du hier herum? 


rejomasa. 

wähime? 

kaikana kéloka. 
héamalytana. 

hematonoma! 

hopadima. 

homahi nolawahina. 
nayla-pöhyna ekarépépyhlo. 
pywah enoho tSora. 
nowahymaé silähyna. 
nakamähy pepyladzaka lahynoma? 


Es folgt aus der Betrachtung der Sätze, daß die einzeln abgefragten 


Wörter nicht immer in der gleichen Form im Satze verwendet werden. Wald 
heißt z.B. poôkähari; aber in dem Satz „er hat sich im Walde verloren“ heißt 
es: poökänoma. Holz nennt man kösöna; in den Sätzen „er schneidet Holz” 
und „ich will ein Stuck Holz” sagt man für Holz aköso. 

Die verschiedenen Ausdrücke für die gleiche Sache und die Spezifizierung 
auf bestimmte Dinge erschweren natürlich das Sprachverständnis. 

Es folgen noch einige Höflichkeitsformeln, die z.T. auch als Gruß gelten, 
und das einzige Schimpfwort, das ich erfahren konnte, sowie der übliche 
Hilferuf: 
lowöka-honwä 
öla. 


Bis morgen (Gruß)! 

Ich bitte um Erlaubnis (Eintrittsgruß). 
Beim Anbieten von Zigaretten oder 
Tabak sagt man: Willst du rauchen? 
Wie geht es? 

(danke) gut (es geht mir gut). 

Es ist mir nicht gut gegangen. 
Trottel, Vieh, Bestie! 

Hilfe! Komm zu Hilfe! 


bifumaria? 57) 

hôkäbe pepaga? 
hehökama omahnejlana. 
hejöma nopaga hynoma. 
mapetygaro! 

piani kodzedza! 

Vermutlich haben die Kaisana die Höflichkeitsformeln erst von den Weißen 
gelernt. Urspriinglich diirfte nur die Frage nach dem Befinden sein. Auch der 
Eintrittsgruß 6la stammt wohl vom Weißen, ebenso der Abschiedsgruf „bis 
morgen”. Im allgemeinen sind Grußformeln selten; nur die Guaranistämme 
bestimmter Gebiete machen eine Ausnahme. 
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Die Shubgeister und Gottheiten der Jagdtiere 
im Glauben der nordasiatishen (sibirishen) Völker 


Von 


Ivar Paulson 


Vor zwanzig Jahren veröffentlichte Hermann Baumann in dieser Zeitschrift | 
seinen verdienstvollen Beitrag „Afrikanische Wild- und Buschgeister“ (1). Seit- 
dem sind verschiedene Fragenkreise aus der religidsen Vorstellungswelt des 
primitiven Jägertums lebhaft besprochen worden (2). Die übernatürlichen 
Schutzwesen (Schutzgeister und -gottheiten) der Tiere, insbesondere der Jagd- 
tiere, sind in letzter Zeit für mehrere regional zusammenhangende Gebiete 
untersucht worden, so z. B. von Otto Zerries für Südamerika und Zentral- 
amerika (3), yon Josef Haekel für Mesoamerika (4) und von Ake Hultkrantz 
für Nordamerika (5). Für Nordasien bzw. Nordeurasien besteht bisher noch 
keine zusammenfassende Untersuchung oder Ubersicht auf diesem Forschungs- 
gebiet (6). Dagegen ist die sog. praktische Religion des nordeurasischen Jagers, 
d.h. die verschiedenen jagdmagischen und -rituellen (religidsen) Sitten, Ge- 
bräuche und Kulte, von mehreren Seiten behandelt worden .(7). Die Vorstel- 
lungen von den Schutzgeistern und Gottheiten der Jagdtiere sind dabei aber 
nur ganz kurz gestreift worden (8). Der vorliegende Beitrag will nun diese 
Lücke ausfüllen, indem er eine, dem Raum der Zeitschrift entsprechend mög- 
lichst kurze und gedrängte, zzsammenfassende Übersicht vom Tatsachen- 
material bringt. Der Verfasser hat seit einiger Zeit verschiedene Fragenkreise 
des alten nordeurasischen Jägerglaubens untersucht und hofft, darüber dem- 
nächst eine eigene Monographie zu veröffentlichen, wo auch die hier berührten 
Vorstellungen über die Schutzwesen der Jagdtiere ausführlicher beschrieben 
werden sollen. 

Zu seinem vorliegenden Beitrag ist der Verfasser von zwei Seiten her ge- 
kommen. Einerseits war es der Problemkomplex um die rituelle Behandlung 
der Tierknochen in Nordeurasien (9) sowie im nördlichen Nordamerika (10), 
andererseits die Seelenvorstellungen (11), besonders aber die Vorstellungen 
von den Seelen der Tiere (12), die ihn zu seinem vorliegenden Beitrag heran- 
geleitet haben. Auf die an letzter Stelle genannten Beiträge muß im folgenden 
öfters hingewiesen werden, um eine unnötige Wiederholung zu vermeiden. 
Die Seele des Einzeltieres bildet in unserem Gebiet oft ein wichtiges Schutz- 
wesen des Tieres, eine sog. Schutzseele (13), die wir in unserem Zusammenhang 
nicht vermissen können. Über ihre Stellung und Bedeutung soll noch am Ende 
dieses Aufsatzes zusammenfassend gehandelt werden. 

In der deutschsprachigen wissenschaftlichen (völkerkundlichen und reli- 
gionswissenschaftlichen) Literatur sind die Schutzgeister und Gottheiten der 
Tiere bisher unter sehr verschiedenen Namen zur Besprechung gekommen. 
Folgende Bezeichnungen hat der Verfasser in einer flüchtigen Durchmusterung 
einregistrieren können: Besitzer (bzw. Besitzergeister), Eigentümer, Hüter 
(bzw. Tierhüter, Tierhütergeister, Wildhüter), Kontrollgeister, Patrongeister, 
„Herren“, „Väter“ und „Mütter“ der Tiere, Tiergeister (bzw. Tiergötter, Tier- 
gottheiten), Wildgeister u.a. Daneben kommen im selben Zusammenhang 
noch die unzähligen lokalen und interlokalen Naturgeister und -gottheiten 
von Busch, Wald, Berg, Wasser u.a. Naturbereichen und Elementen in Be. 
tracht. Auch die himmlischen Geister und Gottheiten, bis hinauf zum Himmels- 
gott als Hochgott (das sog. Höchste Wesen), treten im Zusammenhang auf. 
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|Der Verfasser hat im Interesse einer mehr einheitlichen Terminologie die 
zusammenfassende Bezeichnung Schutzgeister und Gottheiten gewahlt, dabei 
\jedoch auch die verschiedenen in der einschlagigen Literatur vorkommenden 
|Bezeichnungen im Text genannt. Die aus den Eingeborenensprachen herstam- 
imenden Art- und Eigennamen der betreffenden Geister und Gottheiten sind 
nach den Quellenwerken möglichst getreu, jedoch zuweilen in einer verein- 
fachten phonetischen Transkription in Kursivschrift wiedergegeben. 


Nur solche übernatürliche Wesen sind berücksichtigt worden, die tatsäch- 
lich als Beschützer der Tiere gelten können. Die verschiedenen Geister und 
Gottheiten, die wohl dem Jäger bei der Jagd oder dem Fischer beim Fischfang 
helfen, z.B. seine persönlichen Schutzgeister u.a. Hilfsgeister, die aber sonst 
keinen Zusammenhang zu den Tieren haben, können höchstens als Beschützer 
der Jagd, nicht aber der Jagdtiere gelten, und sind nicht mitberücksichtigt 
‚worden. Sie haben nur eine einseitige Funktion als übernatürliche Helfer der 
Menschen bei der Jagd u.a. Vorhaben, wogegen die hier behandelten über- 
natürlichen Wesen — Schutzgeister und Gottheiten der Jagdtiere — sowohl 
‚als Beschützer der Tiere wie als Helfer der Jäger, d.h. als seine Jagdgeister 
und -gottheiten, auftreten können. Im weiteren werden diese beiden Seiten 
ihrer Wirksamkeit öfters in Erscheinung treten. 


Die nordasiatischen (sibirischen) Völker haben in ihrem subpolaren Lebens- 
‚raum überall mehr oder minder stark Jagd und Fischerei ausgeübt. Man kann 
unter ihnen reine Jäger- und Fischerstämme verzeichnen, darunter solche, bei 
denen die Jagd vorherrscht (z. B. verschiedene Tungusengruppen) oder die 
‚Fischerei (z.B. bei den obugrischen Völkerschaften und im Amurgebiet), oder 
wo die beiden wildbeuterischen Erwerbszweige mehr oder minder gleich stark 
vertreten sind (z.B. die Kolymagruppe der Jukagiren). Neben diesen konti- 
nentalen Wildbeuterkulturen stehen die maritimen Kulturen der Seesäugetier- 
fänger und Fischer des äußersten Nordostens sowie des Südostens. Fast überall 
im Binnenlande sowie auch in weiten Küstenstrecken hat sich die Rentierzucht 
über das wildbeuterische Kultursubstrat verbreitet. Bei reinen Rentierzüchtern 
der Tundra (Jurak-Samojeden, Rentiertschuktschen und Rentierkorjaken) 
spielen Jagd und Fischerei eine sehr geringe Rolle. All dies muß natürlich 
im Auge behalten werden, wenn man bei der Durchmusterung des Tatsachen- 
materials über die Schutzgeister und Gottheiten der Tiere in den verschiedenen 
Gebieten des ungeheuer großen nordasiatischen Raumes auf bedeutende 
Unterschiede stößt, deren Klarlegung und Systematisierung die Aufgabe des 
vorliegenden Beitrages sein wird. 


ile 


Bei den Jukagiren, einer ausgesprochen jägerischen Völkerschaft in 
Nordostsibirien, treffen wir auf ein reich differenziertes System verschiedener 
Schutzwesen der Jagdtiere. Es scheint, daß auch die Seele des Einzeltieres, d.h. 
die sog. „Kopfseele” („Kopf-a’ibi”, d.h. eine Freiseele, die ihren Sitz gewöhn- 
lich im Kopfe des Lebewesens hat (14)), als ein Schutzwesen aufgefaßt worden 
ist. Die Jukagiren haben nämlich angenommen, daß man nicht eher ein Tier 
fangen kann, bis nicht diese seiner Seelen (15) eingefangen worden ist. Es 
wurde erzählt, daß ein Jäger hier auf Erden nur dann ein Tier erlegen kann, 
wenn seine verstorbenen Anverwändten im Jenseits diese Seele oder den 
„Schatten“ (diese Freiseele wird allgemein als eine „Schattenseele" aufgefaßt 
(16)) eingefangen haben. Wie die Verstorbenen, d.h. die „Seelen” im jen- 
seitigen Schattenreich, das Jagdglück der lebenden Angehorigen vorbereiten, 
davon hat Jochelson eine anschauliche Schilderung nach den Aussagen seiner 
jukagirischen Gewährsmänner gegeben: ‘The souls hunt the shadows of rein- 
deer, birds and fishes with the shadows of traps, snares, bows and riffles. The 
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animals who are hunted by the living relatives are the same ones whose 
shadows have already been hunted by the souls of the relatives of the huntei 
in the Kingdom of Shadows" (17). Die Jukagiren haben somit geglaubt, daft 
ein Tier, ein Vogel oder ein Fisch erst dann erlegt oder gefangen werden kann) 
wenn seine „Schattenseele“ (Freiseele) ihn verlassen und sich ins jenseitigé 


Schattenreich begeben hat, wo sie von den „Seelen“ der Verstorbenen gejagt } 1 
wird. Der Verlust dieser Seele (der sog. Seelenverlust (18)) bedeutet beim Tiet 


eine genauso große Gefahr wie beim Menschen, dessen Seele ihn z. B. bei 
Krankheiten, Ohnmacht oder im Schlaf verlassen hat. Die Freiseele übernimmi 
damit beim Tier wie beim Menschen die Funktionen eines wichtigen Schutz- 
wesens, einer Schutz- oder Schicksalsseele (19), die mit Absicht, oder ohne} 
das Geschick ihres Eigentümers bestimmt. Da die Seele von dieser Art nichts 


anderes als das Lebewesen selbst, nur in dessen außerkörperlichen Erschei-# \* 
nungsform, ist, kann man in den Aussagen der Eingeborenen auch die Fest-# 


stellung finden, daß das Tier selbst sich dem Jäger hingibt, wenn es so will (20). 
Dementsprechend richtet sich auch das Jagdritual in erster Hand auf das Einzel- 
tier selbst (21). 


A.a.O. hat Jochelson eine ausführliche Schilderung davon gegeben, wie | 


der jukagirische Schamane sich wegen der Seelen der Tiere zu den große 
Gottheiten der verschiedenen Naturbereiche (s. unten!) begibt, oder auch z 


den Schutzgeistern der einzelnen Tierarten, “and beg for plentiful supply of 


animals during the hunt”. Er erhält von diesen übernatürlichen Wesen „Schat 
ten" (Seelen) der Tiere entweder auf sein Bitten und Versprechen, oder er ent 
wendet sie ihnen mit List und Gewalt, was jedoch nachher den Jägern vo | 
keinem Nutzen ist, da es die Rache der Gottheiten hervorruft (22). Wenn ur 
Tierseelen auch eine so große Rolle im Glauben der Jäger spielen, so unter 
stehen sie jedoch höheren Gottheiten der Natur und Jagd. | 


Außer den Seelen hat jedes Einzeltier aber noch seinen individuellen 


Schutzgeist. Diese individuellen Beschützer der Tiere (individual protectors} 
of animals) hat Jochelson bei den Jukagiren ausführlich beschrieben (23). 


Jedes Tier hat seinen individuellen Beschützer, pe’jul, der nicht als die Seele 


(a’i bi) des Tieres, sondern als ein selbständiger Schutzgeist (guardian spirit) 
aufgefaßt wird. Das Wort pe’jul bedeutet auch „guten Erfolg, Glück” (haupt- 
sächlich auf der Jagd), denn der pe’jul verleiht ja dem Jäger Jagdglück. Diese 
Schutzgeister gehören nur den Tieren. Wenn man von einem Mann spricht, 
daß er pe jul hat, so bedeutet es, daß er von einem Tierschutzgeist begünstigt 
wird. Dieser ist jedoch vor allem Beschützer (the protector and the guardian) 


des Tieres. Ohne seine Einwilligung kann das betreffende Tier, sein Schützling, | 
nicht getötet werden. Das Jagdglück hängt ganz von seiner Einstellung zum 


Jäger ab. Somit spielt dieser Schutzgeist eine doppelte Rolle: er ist Beschützer 


des Tieres, aber kann dabei auch einen Jäger begünstigen, indem er ihm das 


Tier ausliefert. Der scheinbare Widerspruch erklärt sich leicht aus der spe- 
ziellen Interessedominanz der Jäger. 


i 
(à 
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Das Verhältnis des individuellen Schutzgeistes zur Seele (Schutzseele) des ff 


Einzeltieres hat Jochelson einiges Kopfzerbrechen bereitet. Die Jukagiren 


glauben nämlich, daß ein guter Jagderfolg sowohl von der Einstellung des |] 
Schutzgeistes wie des Tieres selbst dem Jäger gegenüber abhängt. "If the 

reindeer does not like the hunter”, bemerkt Jochelson dazu, "he will not be. 
able to kill it.” Er sieht in der Doppelrolle Schutzseele-Schutzgeist einen Wider- | 
spruch, “a vagueness of formulation which characterizes primitive mind: the! 


guardian spirit or the animal — he cares little about the precise expression 
of his thoughts” (24). Zum Verhältnis von Schutzseele-Schutzgeist werden wir 
am Ende dieses Aufsatzes in der Zusammenfassung noch zurückkommen. 

Die Seele (Freiseele, Schutzseele) des Tieres stellt man sich in der Gestalt 


des Tieres selbst vor, sie ist ja bloß seine außerkörperliche Erscheinungsform | 
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|— das Tier selbst in einer mehr oder weniger körperlosen Gestalt. Wie hat 
de sich bei den Jukagiren aber den individuellen Schutzgeist der Tiere 
l(pe'jul) vorgestellt? An einer Stelle erwähnt Jochelson, daß gewisse knorpel- 
aa Geschwülste unter dem Fell des Tieres, im Nacken, an den Schultern 
oder auf der Brust des Rentieres, von den Jukagiren als Lokalisationen des 
pe jul aufgefaßt und getrocknet in kleinen Lederbeuteln als Amulette getragen 
} werden (25). — Dies erinnert sehr an die Vorstellung vom Seelensitz (Lokali- 
sation einer Seele) beim Lebewesen (26). — Andererseits verfertigen die Juka- 
giren sog. Holzmenschen (wooden people), d.h. Holzskulpturen, auf die man 
RR Tiere, Vögel und Fische zeichnet. Der Schamane bringt in einer beson- 
‚deren Handlung den Schutzgeist in die Holzfiguren, die dann peju’l-neye can 
! coro mox, „Holzmenschen mit pe’jul" (wooden people with pe’jul), genannt 
| werden. Danach könnten die Tierzeichnungen auf der Figur die pe’jul dar- 
| stellen. Die schamanistische Handlung mit der Einführung des Schutzgeistes in 
i die Holzfigur wird aber peju'lte ("that is, to furnish the wooden man with 
) pe‘jul') genannt (27). Kann man sich dann nicht denken, daß die anthropo- 
-morphe Figur selbst den pe’jul darstellt, wogegen die Tierzeichnungen seine 
| Herrschaft über die Tiere andeuten? Die Gestalt der Tierschutzgeister schwankt, 
| wie wir noch öfters hören werden, zwischen einer zoomorphen und einer 
i 


anthropomorphen, was von den Eingeborenen wiederum nicht als ein Wider- 
; spruch empfunden wird. 
Der nahe Zusammenhang zwischen Seelenvorstellung und Schutzgeist- 
| glauben geht auch aus der Tatsache hervor, daß der jukagirische Schamane die 
Schutzgeister der Tiere genau wie ihre Seelen von höheren Jagdgottheiten 
holt, um sie den Jägern auszuliefern. Darüber schreibt Jochelson folgendes: 
“The peju'lpe (pl.form of pe’jul) the shamans received from the Owners of 


the Earth, the Waters and the Ocean... These owners are regarded as the 
| keepers of the pe jul and with them stay also the souls of all animals: with 
the Owner of Earth — the souls of land animals and birds; with the Owner 


of the Waters, the souls of fishes; with the Owner of the Ocean — the souls 
of sea animals’ (28). 
. Über den individuellen Schutzgeistern der Einzeltiere stehen aber noch 
die Artgeister, d.h. kollektive Schutzgeister der einzelnen Tierarten. Von 
diesen Schutzwesen berichtet Jochelson nach seinen jukagirischen Gewährs- 
männern folgendes: "A special variety of owners, called in the Kolyma dialect 
mo ye and in the Tundra dialect moru’, that is, keepers, are also subject to the 
three main ‘owners’. These are the rulers of various kinds of animals. They 
derive their power from the Owners of the Earth, the Waters or the Ocean. 
Thus, all the keepers figure as shepherds of the animals at the bidding of one 
of the main owners. Thus, for instance, the keeper of reindeer, tolo’n-mö’ye, 
or the keeper of elks, pie’jen-m0’ye or the keeper of hares, Colgo’ron-mö'ye, 
are subject to the Owner of the Earth, as also all the other keepers of land 
animals. Every variety of fish and all other kinds of freshwater animals have 
their keepers, who are subject to the Owner of the Waters, but also to the 
owner of the particular fresh-water basin, river, or lake, in which they happen 
to live. To the Owner of the Ocean are subject the keepers of the different 


varieties of sea mammals, fishes and other animals’ (29). — Die „Wächter“ 
oder „Hüter“ (keeper) stehen also in einem streng geregelten Subordinations- 
verhältnis zu den höheren Geistern und Gottheiten der Natur — den all- 


gemeinen, interlokalen Naturgottheiten sowie den kleineren Lokalgeistern 
der einzelnen Naturbereiche. 

In den Geschichten, die von den verschiedenen Schutzwesen der Tiere und 
ihren Funktionen erzählt werden, sind die individuellen Schutzgeister der 
Einzeltiere (die pe’jul) öfters als kollektive Schutzgeister (Artgeister, mo ye, 
morü’) aufgefaBt worden. "In the stories”, bemerkt Jochelson, "the pe jul 
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often ceases to be an individual protector and is regarded as a collective 
guardian of the herd or even may be identified with the mö'ye, that is, the} 
keeper or protector of an entire species of animals’ (30). — Man erzählt z. B., 
daß es früher irgendwo viele Elche gegeben hat, die aber nach einem groben | 
Versehen seitens der Jäger gegenüber den Tieren vom Schutzgeist (pe juli 
an andere Stellen fortgeführt wurden. Der individuelle Elchschutzgeist tritt 
hier in der Rolle des Artgeistes („Hüter der Elche“) auf (31). — In einer an- 
deren Erzählung, wie die Übertretung der Jagdtabus seitens der Menschen ihr 
Jagdglück zerstört hat, ist es ein Artschutzgeist („Hüter der Rentiere") selbst, | 
der die Rentierherden wegen der Bosheit eines Jägers fortführt (32). | 

Wie die Vorstellung vom individuellen Schutzgeist des Einzeltieres mit) 
derjenigen von der Tierseele (Freiseele als Schutzseele) alterniert, so kann) 
auch die Vorstellung vom kollektiven Schutzgeist einer Tierart (Artgeist) mit $ 
derjenigen vom individuellen Schutzgeist wechseln. Psychologisch (genetisch) | 
gesehen ist es die Vorstellung vom Tiere selbst als von einem mit übernatür-. 
licher Macht ausgerüsteten Wesen, aus der sich die Vorstellungen von den 
verschiedenen Schutzwesen (Schutzseele — Schutzgeist — Artgeist) herleiten 
lassen. Phänomenologisch haben wir es aber mit Vorstellungen von verschie- 
denen selbständigen Schutzwesen der Tiere zu tun. Ihr genetischer Zusammen- 
hang liegt in den gemeinsamen Funktionen gegenüber dem Tier oder den 
Tieren und dem Jäger sowie in ihrer gemeinsamen Gestaltstruktur: die Ge- 
stalt des betreffenden Tieres selbst, die auch dem Artgeist sein Aussehen‘ 
verliehen hat. Letzteres geht aus den Erzählungen der Jukagiren hervor. 

Wir hörten bereits, daß die verschiedenen Schutzwesen der Jagdtiere in 
der Auffassung der Jukagiren in ein reich differenziertes hierarchisches Sub- | 
ordinationssystem gebracht worden sind. Über die individuellen und kollek- 
tiven Schutzgeister der Tiere sowie auch über die Tierseelen stehen größere 
Naturgottheiten, sog. Eigentümer der Natur (Owner of Nature), die nach ihren 
Funktionen als Gottheiten der Tiere und der Jagd aufgefaßt worden sind. 
Jochelson hat über sie folgende systematische Übersicht gegeben: "The owners 
(Pogi’Ipe) are spirits or rather beings who control various domains of visible 
nature. There are three main owners. These are the Owner of the Earth 
(Lebie’-po’gil), the Owner of the Fresh Waters (O’jin-po’gil), and the Owner 
of the Sea (Cobun-po’gil). To these all other owners are subject. Thus every 
mountain, forest, tundra, every separate place on earth, have their own 
owners, but they are all subject to the Owner of the Earth... To the Owner 
of the Waters are subject the owners of rivers and lakes. Every river, lake 
or other fresh water basin, have their separate owners. To the Owner of the 
Ocean are subject the owners of separate inlets, straits and other parts of 
the ocean” (33). 

Alle diese Eigentümer der Natur werden entweder als in Familien lebende 
kollektive Naturwesen oder als solitäre Einzelwesen aufgefaßt. Sie können 
von beidem Geschlecht sein und werden anthropomorph vorgestellt. Man 
spricht von den „Müttern“ (eme’i) und „Vätern” (ecie) der Erde, der Flüsse 
u.a. Naturbereiche und Elemente (34). 

Zu diesen Naturwesen, den großen interlokalen sowie den kleinen 
lokalen, sind die verschiedenen Schutzwesen der Tiere in ein Subordinations- 
verhältnis gebracht worden. Die großen Eigentümer der Naturbereiche sind 
zugleich Eigentümer oder „Herren“ (Masters) der Tiere geworden. Der „Eigen- 
tümer des Landes“ herrscht nicht nur über die kleineren Lokaleigentümer in 
seinem Bereich, sondern auch über die Landtiere mit deren Schutz- und Art- 
geistern. Und ähnlich verhält es sich mit dem „Eigentümer des Süßwassers" 
sowie mit dem „Eigentümer des Meeres“. Natürlich herrschen auch die lokalen 
Natureigentümer (z.B. der einzelnen Wälder, Berge, Tundren; Seen und Flüsse; 
Buchten u.a.) über die Tiere und deren Schutzgeister in ihrem Bereich. Wie 
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man sich dieses ,Herrschen” vorgestellt hat, geht u.a. aus einer Erzählung 
hervor, wo der Eigentümer des Waldes (Yo’bin-po’-gil) russische Pelztierjäger 
wegen schonungsloser Ausrottung seiner Schützlinge (Zobel, Füchse, Eich- 
hörnchen) streng bestraft (35). Andererseits schenken die Eigentümer aber 
auch solchen Jägern gutes Jagdglück, die alle ihre Gebote und Verbote (Jagd- 
tabus) richtig befolgen und sie mit reichlichen Opfern versehen (36). Wie man 
durch den Schamanen bei diesen Tier- und Jagdgottheiten der Natur sich 
Seelen und Schutzgeister der Tiere holen läßt, haben wir oben bereits gehört. 

In neuerer Zeit haben christliche Heilige der russisch-orthodoxen Kirche 
die Aufgaben der alten Jagdgottheiten übernommen: St. Nikolaus als Hüter 
der Vierbeinigen (Landtiere), St. Georg als Hüter der Vögel und St. Peter als 
Hüter der Fische und Beschützer der Fischer. An sie werden auch Gebete 
wegen Jagdglücks gerichtet (37). 

Die sog. höchste Gottheit (Supreme Deity) der Jukagiren (Pon, ‘ Some- 
thing’) (38) sowie der Himmel (Kujü’) (39) können kaum als Gottheiten der 
Tiere (Jagdtiere) angesprochen werden. Der erste hat so gut wie nichts mit 
den Tieren zu tun. Der Himmel wird als eine gute Gottheit aufgefaßt, die die 
Menschen mit Nahrung versieht ("a beneficient deity, supplying men with 
food‘). Uber diese Funktion des Himmelsgottes hören wir aber nicht viel 
mehr, als daß er Fische regnen läßt, wenn diese in den Seen in großer Anzahl 
erscheinen, sowie, daß er in einer märchenhaften Erzählung einer alten Witwe 
und einem Knaben einen großen Bären vom Himmel herabfallen ließ. Dies ist 
aber zuwenig, um in ihm einen „Tier- oder Wildgeist” zu sehen, ja sogar eine 
Absplitterung des Höchsten Wesens, das diese Funktionen einst selbst aus- 
geübt haben soll (40). 


2% 


Bei den anderen sog. paläosibirischen Völkerschaften des äußersten Nord- 
ostens von Sibirien sind die Angaben über die Schutzgeister und Gottheiten 
der Jagdtiere nicht so reichlich wie bei den Jukagiren. Die Tschuktschen 
haben angenommen, daß die Tiere eine Seele (tetkeyun) von der Art der 
Körperseele (Lebensseele) (41) haben, die aber nicht als ein Schutzwesen auf- 
gefaßt worden ist (42). Die jagdrituelle Verehrung des Einzeltieres nach des- 
sen Tode läßt jedoch die Möglichkeit offen, daß die außerkörperliche Erschei- 
nung des Tieres (seine „Seele“ bzw. sein Totengeist) eine Rolle in den reli- 
giösen Vorstellungen und kultischen Verrichtungen gespielt hat (43). Darauf 
zielen auch die vielen bildlichen Darstellungen und Skulpturfiguren hin, die 
die Tschuktschen von verschiedenen Jagdtieren verfertigen (44). Das Einzel- 
tier ist jedenfalls hier Objekt kultischer Verehrung gewesen. 

Von individuellen Schutzgeistern der Einzeltiere gibt es bei den Tschuk- 
tschen keine Nachrichten. Jochelson erwähnt, daß solche bei den übrigen 
paläosibirischen Völkerschaften, außer den Jukagiren, nicht vorkommen (45). 


Wohl erwähnt Bogoras aber die „Herren“ (masters) der verschiedenen 
Tierarten, d.h. Artgeister oder kollektive Schutzgeister der Tierspezies, die 
zusammen mit den Tieren in den Wäldern wohnen. “Various classes of ani- 
mals and trees also have their ‘masters’, who live in the forest with them... 


Each species of wild animal — fox, wolf, reindeer — has a ‘master’ of its 
own" (46). Diese kollektiven Artschutzgeister der einzelnen Tierspezies wer- 
den von den Tschuktschen „Herren“ (‘‘masters’’, aunra/lit, pl. von aunra’lin) 


oder auch „Geister“ (“ spirits”, ke’let, pl. von ke’le) genannt. Sie gehören aber 
nicht zur Klasse der bösen Geister, den ke’let im engeren Sinne (47). Außer 
den obenerwähnten „Herren“ der Füchse, Wölfe und wilden Rentiere nennt 
Bogoras a. a. O. noch den „Herrn der Fische”, dessen Äußeres er auch kurz 
beschreibt: ‘The ‘master’ of the fish of mountain-brooks is said to have a 
long thin body and a face covered with hair ” (48). Der Fischherr der Gebirgs- 
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bäche scheint somit mehr zu den sog. Monstertieren zu gehören (49). Die 


Eingeborenenzeichnungen, die Bogoras von verschiedenen ,Herren” der Natur 9 


(aber nicht von den eigentlichen „Herren“ der Tierarten) bringt, lassen bei 
diesen übernatürlichen Wesen eine gemischt teriomorphe - anthropomorphe 
Gestalt erkennen (50). 


Eine größere Jagdgottheit ist Picvu’cin, "a special ‘owner’ of wild rein- | gs! 


deer and of all land-game’. Uber diesen „Eigentümer der Landtiere”, der | 
sich vielleicht auch aus dem Artgeist der wilden Rentiere entwickelt hat, gibt 


Bogoras eine etwas längere Beschreibung nach den Angaben der Volkserzäh- |]! 
lungen: "He lives in deep ravines, and stays near the forest-border. From fi «i 


there he sends reindeer-herds to the hunters; but when he is angered he 
withholds the supply. He is especially strict in demanding the performance 
of all ancient customs and sacrifices connected with the hunt, and resents 
every slight neglect of them. He is represented very small, not larger than 
a man's finger, and his footprints on the snow are like those of a mouse. 
The Maritime Chukchee say that Picvu’cin has influence with sea-game also. 
Sometimes he may be seen passing the entrance of a house in the shape of 
a small black pup. An inspection of his footprints will reveal his identity. 
Then the people must immediately offer him a sacrifice, and the next year 
a large whale will be drifted to that part of the shore. Piévu’Cin's sledge is 
very small, and made of grass. Instead of a reindeer, he may drive a mouse 
or a small root of Polygonum viviparum. He himself is sometimes represented 
as such a root driving a mouse. The lemming is his polar bear. He kills it, 
and load it on his sledge. On the other hand, he is very strong, and can 
wrestle with giants, or load a real polar bear on his small sledge. He takes 
no solid food, and lives only on odors. All these details are repeated in 
several Chukchee tales” (51). 

Nur kurz erwähnt sei, daß die Rentierzüchter auch ein übernatürliches 
Schutzwesen der ,zahmen“ Rentiere (sog. Hausrentiere), Qo’ren va'irgin 
(Reindeer Being’) kennen, das ihre Rentierherden beschützt (52). 

Außer den Artgeistern („Herren“) der Tierspezies sowie dem „Eigentümer 
der Landtiere“, der, wie wir hörten, bei den Küstentschuktschen auch über 
Seetiere stand, kennen die Tschuktschen noch verschiedene Naturgeister und 
-gottheiten, die in der Rolle eines „Herrn der Tiere“ erscheinen können. 
‘Every ‘master’ of a particular forest owns all the game living in that forest; 
the ‘master’ of a river owns the fish living in it, etc.”, erklärt Bogoras dar- 
über (53). Sie überwachen streng die richtige Einhaltung der alten Sitten und 
Gebräuche bei der Jagd und beim Fischfang. Sowohl Tschuktschen wie Russen 
pflegen ihnen kleine Opfer (besonders Tabak) zu spenden, um Jagdglück zu 
erhalten. Diese „Herren“ der lokalen Naturbereiche werden auch „Alter Mann” 
("the old man’) genannt (54). Vielleicht sind sie menschengestaltig vorgestellt 
worden, worauf auch die von Bogoras wiedergegebenen Erzählungen hin- 
weisen. Doch äußert sich in ihrem ganzen Wesen auch die Naturhaftigkeit. 
“The ‘master’ of the forest has a body of wood, without arms and legs. His 
eyes are on the crown of his head. He moves from place to place, rolling 
like a log of wood, beschreibt Bogoras die Gestalt des Waldgeistes (55). 
Teriomorphe Züge scheinen bei diesen Naturwesen jedenfalls nicht verzeich- 
net zu sein. 

Die Küstentschuktschen haben außer den bei allen Tschuktschen 
bekannten übernatürlichen Wesen noch eine Reihe eigener Jagdgeister und 
Gottheiten des Meeres, die die Rentiertschuktschen gar nicht kennen oder 
doch nicht verehren. Bogoras erwähnt, daß die „Wesen des Meeres“ ( Beings 
of the Sea”, A’nqa-va'irgit) "little connections with the others” haben. Nur 
die Kustentschuktschen kennen diese Wesen und opfern ihnen. Bei den Ren- 
tiertschuktschen wird nur in solchen Familien den Meerwesen geopfert, deren 
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Vorfahren Küstenbewohner waren (56). — Bogoras zählt eine ganze Reihe 
solcher „Wesen des Meeres“ auf. Mit den Seetieren stehen nicht alle direkt 
im Zusammenhang. Die „Walroßmutter”, deren Gestalt einem Walroß gleicht 
(Walroßhauer u.a. teriomorphe Züge), hat einen gewissen Einfluß über diese 
Tiere. Neben ihr gibt es noch ein „Walroßmädchen“, von dem ähnliche Ge- 
“schichten erzählt werden wie von der großen Meertiergöttin Sedna der Es- 
kimo. “Neither of these walrus ‘Beings’ receives regular sacrifices from the 
Chukchee ”, erwähnt Bogoras zur geringen Bedeutung dieser Meerwesen (57). 


Von großer Wichtigkeit ist dagegen die Meergottheit der Küstentschuk- 
tschen, Kere’tkun, "the chief ‘Beings of the Sea’, und seine Frau (Cinei new). 
“They live on the sea-bottom or in the open sea, where they have a large 
floating house. They are larger than men, have black faces, and head-bands 
of peculiar form, and are clad in long white garments made of walrus-guts, 
adorned with many small tassels. In connection with this garment Kere’tkun 
is sometimes called Peru’ten (‘one clad in walrus-gut"'). Kere’tkun owns all 
sea-game, especially walrus. When these come to the shore, a call may come 
suddenly from the open, making them all turn back. It is Kere’tkun's voice" 
(58). Die großen herbstlichen Jagdzeremonien der Küstentschuktschen sind 
hauptsächlich um diese Gottheit des Meeres und der Meertiere konzen- 
triert (59). Bei den asiatischen Eskimo wird sie unter dem Namen Ka’cak 
verehrt und hat ebenfalls eine Frau wie Kere’tkun bei den Küstentschuktschen. 
Die letztere ist bei keinem der genannten Völker näher beschrieben worden. 
Die asiatischen Eskimos am Indian Point opfern einer alten Göttin, die auf dem 
Meeresgrunde lebt und „Große Frau” („big woman“, Nuli’rahak) heißt. Dies 
scheint jedoch nur ihr Noaname zu sein; Bogoras hat ihren „anderen Namen” 
nicht erfahren, weil dieser tabuiert war. Die Küstentschuktschen scheinen ihre 
Meergottheiten von den benachbarten Eskimos übernommen zu haben, wie 
denn auch die Rentiertschuktschen Kere’tkun als keine tschuktschische, son- 
dern als eine Gottheit der Seevölker, besonders der Eskimos betrachten (60). — 
Auch hörten wir bereits, daß nach der Ansicht der Küstentschuktschen 
Picvu Cin, der „Eigentümer der Landtiere“, auch einen Einfluß auf die Seetiere 
ausüben, d.h. in den Machtbereich des Meergottes eingreifen kann. All dies 
zeugt natürlich von einem Primat der Landjagd in der Kultur der Tschuktschen, 
die aber nachher teils durch die Rentierzucht, teils durch die von den Eskimos 
übernommene Küstenkultur mit der Seesäugetierjagd mehr und mehr in den 
Hintergrund verdrängt worden ist. 

Noch stärker als bei den Tschuktschen kommt dies bei ihren südlichen 
Nachbarn, den Korjaken zum Vorschein, bei denen dann auch die Vorstel- 
lungen von den Schutzwesen der Jagdtiere noch schwächer verzeichnet worden 
sind. Die Rentierkorjaken üben fast gar keine Jagd mehr aus, bei den Küsten- 
korjaken dagegen herrschen Vorstellungen, die ebenfalls von einer eski- 
moischen Beeinflussung sprechen. Bogoras erwähnt in seiner Monographie 
über die Tschuktschen wohl an einer Stelle, daß "The Koryak admit ‘owners’ 
or ‘masters’ of localities and of classes of animals, who are quite similar to 
those of the Chukchee, and, indeed, are called by the same name (61). In der 
Tat findet man aber in den Beschreibungen, die Jochelson von den religiösen 
Vorstellungen der Korjaken gemacht hat, sehr wenig über diese „Eigentümer 
oder „Herren“ der Tiere. “Among the Koryak the conception is not well 
developed’, erklärt er zur Vorstellung von solchen übernatürlichen Wesen 
(Owners and other supernatural Beings”) (62). — "The idea of masters or 
owners is very little developed among the Koryak. It has attained a higher 
degree of development among the Chukchee, and a still higher one among 
the Yukaghir”, zieht er a. a. O. den Vergleich für diese drei paläosibirischen 
Völker (63). — Auch zur Stellung und Bedeutung der Tierseele im Glauben 


|| 
90 {var Paulson: 
| 


und Kult der Korjaken kann nicht mehr gesagt werden, als was wir bereits. 


| 
bei den benachbarten und verwandten Tschuktschen festgestellt haben (64). 


| 
Bei den Rentierkorjaken finden wir so gut wie keinen Schutzgeist oder| | 
keine Gottheit der wilden Tiere erwähnt. Für die Hausrentiere haben sie | 


einen „Herren der Rentierherde“ („master of the herd”, gaya’ etinvilan), der | 1 


in Holzfiguren dargestellt wird und als Beschützer der Rentierherden gilt (65). 9) | 

Vielleicht haben wir in ihm eine Erinnerung an den Schutzgeist der wilden! 

Rentiere aus dem Jägertum zu erblicken? Die Rentiertschuktschen kannten |}} 

aber einen ähnlichen Geist und dabei noch den „Eigentümer der Landtiere”, |i) _ 

der besonders für die wilden Rentiere sorgte. | ia 
| 


a 


Bei den Küstenkorjaken finden wir den „Herren des Meeres 
(„master of the sea“, anga’ken-eti’nvilan, von a'nga, „sea“, und etinvilin,| 
pl. von e’tin, „master“), der von ihnen teils als das Meer selbst, teils als ein 
übernatürliches Wesen im Meere aufgefaßt worden ist. Bei einigen Korjaken 
hat Jochelson diese Gottheit als ein weibliches Wesen gefunden. Außer in 


anthropomorpher Gestalt scheint sie aber auch teriomorph aufgefaßt worden | : 


zu sein. ‘The Crab (Toko’yoto) is considered to be the deity of the sea, along | 
the North Pacific Coast; and, according to Mr. Bogoras, the Koryak of | 
Kamchatka consider the crab A’vvi as such”, erwähnt Jochelson darüber (66). 


Das unter sehr verschiedenen Namen bekannte Hochste Wesen (Supreme 
Being) der Korjaken scheint ebenfalls mit der Jagd zu tun zu haben, aber als! 
Jagdglückspender den Menschen gegenüber, nicht als ein Beschützer oder eine 
Gottheit der Jagdtiere. Er verleiht jegliche Nahrung, See- und Landtiere, 
Beeren und Wurzel, ist also ein Lebensmittelspender im allgemeinen. ‘ All! 
these things are in abundance as long as The-One-on High (eines der vielen 
Namen dieser Gottheit) looks down upon earth; but no sooner does he turn 
away than disorder reigns’’, sagt Jochelson darüber. ‘The notions as to the 
direct interference of the Supreme Being with wordly affairs are very con- 
fused’, muß er bald danach hinzufügen (67). 


Von den alten Itelmenen sowie den rezenten, russifizierten Kam- 
tschadalen liegen keine Angaben vor, die man mit Sicherheit in bezug 
auf die Vorstellungen von Schutzwesen der Jagdtiere deuten könnte. Sie 
haben wohl geglaubt, daß die Seelen der Tiere nach dem Tode in einer an- 
deren Welt überleben, wie diejenigen der Menschen (68), inwieweit die Tier- 
seelen aber als Schutzwesen (Schutzseelen) der Einzeltiere aufgefaßt worden 
sind, kann nicht gesagt werden (69). Eine Naturgottheit, Mitgk, der große /# 
Gott des Meeres, hat nach anderen Angaben in der Auffassung der Itelmenen | 
nicht nur über alle Seetiere und Fische, sondern auch über gewisse Arten der 
Süßwasserfische geherrscht. Die Gottheit selbst soll in der Gestalt eines gro- 
ßen Fisches vorgestellt worden sein (70), was von der großen Bedeutung der 
Fischerei im Leben der alten Kamtschadalen bezeugt. 


Be 


Die Ainu auf Hokkaido (Jesso) haben sich die Tiere, darunter vorzugs- | 
weise die Jagdtiere, mit einer unsterblichen Seele (Freiseele) ausgerüstet vor- 
gestellt, die das Tier im Leben sowie nach dem Tode in dessen ganzen persön- # 
lichen Identität repräsentiert und der, wie dem Tier selbst, die verschiedenen # 
jagdrituellen Gebräuche gelten (71). ‘Although the Ainu do not believe that 
the human spirit, as a rule, appears again in this world after death in a visible 
manner, and only in a human, though perhaps to some extent spiritualised 
body in the other, yet they are firmly conceived that the spirits of birds and 
animals killed in hunting or offered in sacrifice come and live again upon | | 
the earth clothed with a body; and they believe, further, that they appear | 
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here for the special benefit of men, particularly Ainu hunters", erklärt 
Batchelor darüber (72). 


Aus den Schilderungen, die Batchelor über den Tierkult (Animal Cultus) 
der Ainu gegeben hat, kann man ersehen, daß die „Seele" (soul) oder der 
„Geist“ (spirit) des Einzeltieres als eine Art Schutzwesen (Schutzseele, Schutz- 
geist) des Tieres aufgefaßt worden ist (73). Manche Tiere haben bei den Ainu, 
deren Tierverehrung somit vor allem das individuelle Tier selbst umfaßte, 
eine besonders große Rolle gespielt. Von den Landtieren ist es vor allem der 
Bär (74), von den Seetieren der Schwertwal (75) sowie der Wal (76), von den 
Fischen der Lachs (77), von den Vögeln die Eule (Adlereule) u.a. (78), die als 
„Gottheiten“ (kamui) aufgefaßt worden sind (79). — Von Artgeistern der Tier- 
spezies (kollektive Schutzgeister) weiß Batchelor nichts zu berichten. Das 
Einzeltier hat wohl seine Gattung als solche repräsentiert. 


Die unzähligen Naturgottheiten und Geister (Gods and Demons), z.B. des 
Wassers und der Erde, sind als höhere Schutzwesen und „Herren“ (bzw. 
»Herrinnen") der Tiere aufgefaßt worden. Bezeichnenderweise ist ihre Er- 
scheinungsform oft eine teriomorphe. So z.B. der große Meergott Repun-riri- 
kata inao uk kamui („the god upon the waves of the sea who receives 
inao” (80). ‘This is the very greatest and most highly esteemed of all the 
gods of the sea”, sagt Batchelor über ihn, “and to him every other owes 
allegiance, and is necessarily subject. Whenever he allows himself to be seen 
by man, it is always in the bodily form of the largest of large whales” (81). 
Dieser Meergott, der sich also in der Gestalt eines großen Wales manifestiert, 
wird von den Ainu am Meere und wegen der Seesäugetierjagd verehrt. Er 
soll zwei Gehilfen haben, einen, der sich stets in der Gestalt der Schildkröte 
zeigt, und einen anderen, der als Albatros erscheint (82). Außerdem kennen 
die Ainu noch eine lange Reihe anderer Seegottheiten und Geister des 
Meeres (83). Zur Pluralität dieser Meerwesen sagt Batchelor auf Grund seiner 
Beobachtungen bei den Ainu: ‘Were it not that these deities are all called 
upon separately and by name, I should be inclined to think that they were 
all one and the same object, but as it is I am obliged to conclude that they 
are really different” (84). — Neben diesen, wie es scheint, männlich (anthropo- 
teriomorph) vorgestellten Meergottheiten und -geistern, verehren die Ainu 
noch eine in weiblicher Form aufgefaßte Meergöttin, die über die Plätze 
herrscht, wo Salzwasser und Süßwasser sich mischen (85). Die Gottheiten und 
Geister des Süßwassers (d.h. der Flüsse) sind denn auch vorwiegend femi- 
nin (86), darunter auch eine fischgestaltige Flußgottheit (87). Alle diese über- 
natürlichen Wesen können aber leicht verschiedene Metamorphosen durch- 
machen, bald als Fisch, bald als Seevogel, bald als ein Seetier, aber auch als 
Mann oder Weib erscheinen (88). Die teriomorphen Gestalten zeugen von 
ihrer Verbindung zu den Tieren. 

Von den Naturgottheiten des Landes ist der Berggott am deutlichsten mit 
den Jagdtieren verbunden. Nupurikoro kamui („the divine possessor of the 
mountains”) wird selbst bärengestaltig vorgestellt (89). Man glaubte, dal 
eigentlich die Bären selbst diese Gottheit darstellen: “The most gentle and 
well-behaved bears are called Nupuri koro kamui, i.e. the deities who pos- 
sess the mountains", erklärt Batchelor a. a. O, über diese in Mehrzahl auf- 
gefaßte Berggottheit (90). Die „bösen Bären" dagegen stellen niedere Berg- 
dämonen dar (91). Eine andere bärengestaltige Gottheit der Ainu ist Sanruwe- 
poro kamui („the deity who makes large footprints"). “This god is also said 
to assume the form of a bear when he appears in the earth, and to leave very 
large footprints behind him" (92). Es gibt bei den Ainu aber noch andere 
bärengestaltige Gottheiten (93). Dabei ist es schwer zu schließen, ob wir es 
hier mit Tiergottheiten zu tun haben, die als Naturgottheiten auftreten (z.B. 
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der Berge, der Wälder), oder ob Naturgottheiten eine Bärengestalt annehmen, 
wenn sie sich den Menschen zeigen. 

Bei den auf Sachalin mit den Ainu benachbarten Giljaken (Niwchen) 
läßt sich der Glaube an die Tierseelen nachweisen, die als wichtige Schutz- 
wesen (Schutzseelen) der einzelnen Tiere aufgefaßt worden sind (94). Stern- 
berg hebt in seiner Darstellung über die Religion der Giljaken öfters die große 
Bedeutung hervor, die die Giljaken den verschiedenen Tieren zumessen (95). 
Ihr Jagdritual zielt stets auf das Tier selbst hinaus, nie werden besondere 
Schutzgeister des Einzeltieres erwähnt. „Wenn ein Bär dem Giljaken zur Beute 
fällt, so geschieht es nur deshalb, weil der Bär es selbst wünscht. Im Kampf 
mit dem Menschen bietet der Bär selbst eine günstige Stelle dem Todesstreiche 
dar, usw.", faßt Sternberg dies für das wichtigste Landtier, den Bären, zusam- 
men (96). „Aber nicht nur gegen diese großen Tiere, den Bären und den 
Schwertwal, allein hegt der Giljake das Gefühl der Verehrung, sondern es 
werden auch einem jeden Tier, das ihm zur Beute fällt, Zeichen der größten 
Hochachtung erwiesen", erklärt er a. a. O. (97). 

Die wichtigsten Tiere, den Bären und den Schwertwal, nennen die Gil- 
jaken nicht anders als ys’ — „den Herrn“ (98), was sonst die Bezeichnung der 
übernatürlichen Wesen (,Herren“, Eigentümer der Natur usw.) zu sein pflegt. 
Die Giljaken auf dem Festlande, an der Amurmündung, haben geglaubt, daß 
verschiedene Tierarten ihre „Herren“ (Artgeister, kollektive Schutzgeister) 
haben, so z.B. die Hasen den Osk-yz'n („Herr der Hasen“), die wilden Ren- 
tiere den Tlangi-yz'n („Herr der Rentiere”). Den ersteren haben sie sich in 
einer hasenähnlichen bizarren Tiergestalt, den anderen in Rentiergestalt vor- 
gestellt (99). 

„Die Tiere, welchen die Giljaken Verehrung erweisen”, bemerkt Stern- 
berg a.a.O., „sind aber nicht selbständige Götter, ja überhaupt nicht einmal 
Gottheiten (vgl. Batchelors Angaben bei den Ainu!), sondern nur die Unter- 
gebenen wirklicher Gottheiten „der Herren”, der verschiedenen Elemente oder 
Tiere. Diese Herren sind ihrer Gestalt und ihrem Wesen nach dieselben Gil- 
jaken und nehmen nur erforderlichenfalls die Gestalt dieses oder jenes Tieres 
an. Diese Götter leben in den Wäldern, in den Bergen, auf dem Boden der 
Meere und führen dasselbe Leben wie die Giljaken selbst, haben Frauen, 
Kinder und Verwandte. Wie die Giljaken, sind sie auch sterblich. In jedem 
Element waltet einer dieser Götter ys’ — der Herr. Die Herren nun senden dem 
Giljaken je nach Jahreszeit alles, was er bedarf: Zobel, Bären, Lachse, See- 
hunde. Übrigens ist die Vorstellung von den „Herren“ eines jeden Elements 
nicht in streng monistischem Sinne zu verstehen. Denn ebenso, wie es unter 
den Giljaken einfach reiche Leute gibt und unter diesen irgendeinen aller- 
reichsten, hat auch jedes Gebiet, und sogar jedes Flüßchen seinen „Herrn“, 
der für die ihm nächsten Giljaken Sorge trägt“ (100). Die lokalen Naturwesen 
treten also als „Herren“ der Tiere und der Jagd auf. Welche Tierherren es 
außer diesen Naturgeistern bei den Giljaken auf Sachalin gibt, erfahren wir 
aus Sternbergs Darstellung nicht. Die Artgeister gewisser Tierspezies bei 
den Giljaken an der Amurmündung lassen solche eigentlich auch auf Sachalin 
erwarten. 

Die wichtigsten „Herren“ der Naturelemente und Bereiche sowie der mit 
diesen verbundenen Tiere sind Pal’-ys’, der „Herr der Berge und des Ur- 
waldes“ und Tol’-ys’ (Tairnads), der „Herr des Meeres“. „Der erstere lebt auf 
dem höchsten Berge”, erklärt Sternberg über die Gottheit der Landtiere, „um- 
geben von ganzen Ansiedlungen seiner Gentilgenossen. Als Hunde dienen 
ihm Bären. Ihm sind alle Tiere des Urwaldes untertan, und er vergibt sie nach 
seinem Ermessen an die Giljaken. Er ist es, der dem Zobel befiehlt, ein teueres 
Fell anzuziehen und in die Schlinge des Giljaken zu eilen; er befiehlt auch dem 
Bären, eine günstige Stelle zum sicheren Stoße darzubieten“ (101). — Wir be- 
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merken hier die primitive Inkonsequenz im jagerischen Denken der Giljaken, 
wenn sie einmal erklaren, der Bar biete sich selbst dem Jager hin, ein anderes 
Mal aber geschieht dies durch den Befehl der Jagdgottheit. 


„Der Gott des Meeres, Tairnards, lebt auf dem Grunde des Ochotskischen 
Meeres", fährt Sternberg über die Gottheit der Seetiere fort. „Er ist ein uralter 
Greis mit eisgrauem Bart, der mit seinem alten Weibe in einer Jurte unterm 
Wasser lebt. In der Jurte gibt es eine Menge Kasten mit verschiedenartigsten 
Fischrogen angefüllt, den er von Zeit zu Zeit handvollweise ins Meer wirft. 
Damit sendet er zu bestimmten Zeiten unübersehbare Heereszüge von Lachsen, 
ohne welche der Giljake sein Leben nicht würde fristen können; er ist es auch, 
der die Schwertwale aussendet, im Meere Ordnung herzustellen und alle mög- 
lichen Tiere des Meeres dem Giljaken entgegenzutreiben“ (102). Der Schwert- 
wal gilt als Bote der Meergottheit, wie der Bär als ein Bote der Berg- und 
Waldgottheit aufgefaßt wird (103). Es scheint, daß der erstere, obwohl eine 
Gottheit aller Seetiere und Fische, insbesondere als „Herr“ der Schwertwale 
aufgefaßt worden ist. Ähnlich hat man wohl die Gottheit der Landtiere be- 
sonders als „Herrn“ der Bären betrachtet. Der Gedanke ist bestechend, daß 
diese beiden großen Gottheiten der Jagdtiere sich aus den Artgeistern der 
genannten Tierspezies (Schwertwal und Bär) entwickelt haben können. Ist der 
Schwertwal vielleicht nicht einfach die Erscheinunysform des Meergottes, der 
Bär diejenige der Berg- und Waldgottheit? Die Beschreibungen, die Sternberg 
von diesen beiden wichtigsten Tieren der Giljaken gegeben hat, scheint für 
eine solche Vermutung zu sprechen (104). Damit würde es sich auch erklären 
lassen, weshalb diese wichtigen Tierarten keine kollektiven Schutzwesen 
haben, wie z.B. die bei den Giljaken viel weniger bedeutenden Hasen und 
wilden Rentiere. Die Artgeister der Bären und der Schwertwale können zu 
allgemeinen Gottheiten der Landtiere, bzw. der Seetiere, und damit auch zu 
Naturgottheiten (der Berge und Wälder sowie des Meeres) erhoben worden 
sein. 


4. 


_ Von den kleinen amurtungusischen Völkerschaften haben die Orocen, 
ein ausgesprochenes Jägervolk, ein gut entwickeltes System verschiedener 
Schutzwesen der Tiere, das stark an die entsprechenden Vorstellungen der 
benachbarten Giljaken erinnert. Sternberg hat es in seinen Arbeiten nach 
eigenen Beobachtungen kurz geschildert (105). Grundlegend ist auch bei den 
Oro¢en die Verehrung der Tiere selbst, von denen einige (Bär, Tiger, Schwert- 
wal) eine besonders große Rolle spielten. Die Tiere haben sie sich mit un- 
sterblichen Seelen von der Art der Freiseele (hanja, „Seele“, „Schatten“) (106) 
ausgerüstet gedacht, die wohl auch als Schutzwesen des Einzeltieres aufgefaßt 
worden sind (107). — Verschiedene Tierspezies haben nach den Orocen aber 
ihre kollektiven Schutzgeister (Artgeister) oder „Herren“ (jdeni). Sternberg 
nennt namentlich den „Herrn der Bären“ (mafa-jdeni) und den „Herrn der 
Tiger“ (dusa-jdeni), erwähnt aber, daß auch die Elche, Zobel, Fischotter und 
andere Tiere ihre „Herren“ haben (108), die zwischen dem Jäger und ihrer 
Tierart stehen, die letztere beschützend, den ersteren aber auch begünstigend, 
wenn er die Gebote und Verbote der Jagd richtig befolgt. 


Als „Herren“ der Tiere gelten bei den Orocen aber auch die großen Natur- 
gottheiten. Der „Herr des Himmels“ (Bua-jdeni) ist mehr ein allgemeiner 
„Herr“ der Jagd als ein „Herr“ der Tiere: er vermag gutes Jagdwetter zu 
geben. Der „Herr der Taiga (des Urwaldes)", Hada-jdeni, hat die Landtiere, 
der „Herr des Meeres“, Namu-jdeni (auch Teemu), (109) die Seetiere unter 
seiner Herrschaft. Die Naturgottheiten scheinen aber in dieser ihrer Funktion 
als „Herren der Tiere” mit den eigentlichen Tiergeistern zu konkurrieren. So 
betrachten die Oroten auch den Tiger (amba) und den Bären (Bärengeist, 
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doöto) als „Herren der Taiga”, den Schwertwal (russ. kasatka) aber als , Herrn” 
des Meeres (110). Zum letzteren bemerkt Sternberg nach einem Sagesmann, 
daß er, der Schwertwal, nicht selbst „Herr des Meeres” sei, sondern nur des- 
sen „Polizist“ oder „Matrose“, der auf Befehl seines Herrn dem Oroéen Fische 
und Seehunde zutreibt [vgl. die gleiche Funktion des Schwertwales bei den 
Giljaken!]. Der „Herr des Meeres” selbst soll nach dieser Nachricht ein an- 
thropomorph aufgefaßter „Alter“ (Tairo) sein, der fern im Norden im Meere 
wohnt und den Orocen Fische und andere Seetiere zuschickt (111). 

Bei den anderen kleinen amurtungusischen Völkerschaften sind die Nach- 
richten über die Schutzwesen der Tiere viel knapper. Die Oroken auf 
Sachalin halten gewisse Seetiere (Schwertwal und Seehund), den Bärengeist 
(doölo) sowie den „Herrn des Meeres“ (Teumu) in hoher Ehre (112). Bei den 
Udehe auf dem Festlande sollen Naturgottheiten über die Tierwelt herr- 
schen, die Fische haben aber einen eigenen ,,Geist-Herrn" (sukdeja odejani), 
und der Bär sowie der Tiger genießen eine große Verehrung, wie überall im 
Amurgebiet (113). Beiden Olten gelten die „Herren“ des Waldes, der Berge 
und des Wassers zugleich als Verleiher von Jagdwild und Fischen (114); von 
den Landtieren genießt der Bär eine große Verehrung (115). Es scheint, da? 
überall die Naturgottheiten mit den genuinen Tiergeistern als „Herren“ und 
Beschützer der Jagdtiere konkurrieren. 

Auch bei den Golden (Nanai) stehen Bär und Tiger in besonders großer 
Hochachtung und Verehrung. Leider lassen die Angaben bei Lopatin (116) 
sowie bei Sternberg (117) uns keinen eigentlichen Begriff über die Schutz- 
wesen dieser und der anderen Tiere machen. Nach Angaben von Ivanov (118) 
gewährt der „Geist des Himmels”, d.h. der goldische Himmelsgott (Enduri) 
auch Hilfe bei der Jagd. Besondere Schutzgeister der Einzeltiere und Tierarten 
werden auch von ihm nicht genannt, wohl aber ein „Geist der Jagd und der 
Fischerei” (Kalgama), von dem Holzfiguren verfertigt werden, die man wegen 
guter Jagd- und Fischbeute füttert. Die Zobel hätten jedoch ihre eigenen 
„Geister“ gehabt, deren Figuren man in gleicher Art behandelte. Die zahl- 
reichen Holzfiguren der verschiedensten Tiere und Fische wurden u.a. als 
Behälter ihrer ,Seelen” verfertigt, die man wegen des Jagdglücks einfangen 
mußte (119). Die Tierseele hat also hier eine Rolle als Schutzwesen des Einzel- 
tieres gespielt. Die benachbarten Udehe haben ebenfalls die Seele des Tieres 
in Birkenrindefiguren eingefangen, auf die dann geschossen wurde, um das 
Jagdglück zu sichern. „Der Schamane ‚siedelte‘ in diese Darstellungen die 
Seele desjenigen Rentiers oder Wildschweines an, die der Jäger auf der Jagd 
erlegen sollte", erklärt Ivanov darüber. „Auf diese Figuren schoß der Scha- 
mane aus einem kleinen Bogen. Die Stelle, die der Pfeil des Schamanen traf, 
mußte auch der Pfeil des Jägers auf der Jagd treffen” (120). 

Auch die eigentlichen Tungusen (Ewenken) haben sich die Tiere, dar- 
unter vorzüglich die Jagdtiere, mit Seelen ausgerüstet gedacht. Sie haben 
ihnen, ganz wie dem Menschen, teils eine Freiseele, teils eine Körperseele 
oder verschiedene Körperseelen, zugeschrieben (121), von denen die Freiseele, 
wie es scheint, auch eine Rolle als Schutzwesen des Einzeltieres spielen 
konnte (122). Auch das Jagdritual galt bei ihnen vorzüglich den Tieren selbst, 
die überall gewissermaßen als übernatürliche Wesen, d.h. mit einer über- 
natürlichen Macht ausgerüstet, vorgestellt worden sind (123). In früheren 
Zeiten hätten z.B. die Tungusen im Amurgebiet nie auf den Tiger gejagt, 
weil "the tiger is the same as bajanami — the taiga spirit", erklärt Shiroko- 
goroff über dieses wichtige Wildtier des Fernostens (124). Wie die Tiere selbst, 
oder, was das gleiche besagt, ihre „Seelen“ (d.h. die Freiseele als außer- 
körperliche Erscheinungsform des Einzeltieres), von den Jägern als übernatür- 
liche Wesen („Geister“) verehrt worden sind, davon zeugen u.a. die vielen 
Holzdarstellungen von Elchen, wilden Rentieren und anderen Tieren, die 
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zwecks Vermehrung dieser Tiere und zur Erlangung reichen Nachwuchses in 
der Taiga aufgestellt wurden. Holzfiguren von Tieren, Fischen und Vögeln 
sind als zoomorphe Geister der Jagd betrachtet worden, in die man die Tier- 
seelen wegen ihrer Vermehrung oder ihres Erlegens [vgl. die Angabe bei den 
Udehe!] „eingesiedelt“ hat (125). 

Neben der Rücksicht auf die Tiere selbst rechneten die Tungusen aber 
auch mit besonderen Geisterwesen, den verschiedenen „Herren“ der Tiere. 
Shirokogoroff hat diese ‘Master Spirits’ bei den mandschurischen und trans- 
baikalischen Tungusen beschrieben: bei den Rentiertungusen der Mandschurei, 
den Birarten, den Kumarten und den Barguziner Tungusen heißen sie ojan, 
bei den Nercinsker Tungusen ojon. bei den Biraréen auch ejan, bei den Khin- 
ganen oden und bei den Mandschus &jen. — "This is not a special term for 
a special class of spirits'’, bemerkt Shirokogoroff an gleicher Stelle, “but it 
renders the idea of ‘master’, ‘khan’, ‘ruler’, ‘husband’ etc.’ — "Since the 
animals have their own souls and organization in many respects similar to 
that of man, some of them may also become éjén... Yet, not only spirits 
may become ‘masters’, but also some animals are regarded as ‘masters’ of 
other animals and even man. For instance, the tiger is regarded by the Bar- 
guzin Tungus as the master of all other animals" (126). [Vgl. über die ähn- 
liche Stellung des Tigers bei den Amurtungusen!] 

Besondere Artgeister (kollektive Schutzgeister) der einzelnen Tierspezies 
hat Shirokogoroff bei den transbaikalischen Tungusen feststellen können. 
“Amongst the Reindeer Tungus of Transbaikalia”, schreibt er, "the sacrifice 
consisting of hunting animals is given to various spirits of the taiga for receiv- 
ing ‘luck’. The spirits, as shown, may be called ‘luck’ (mayin, mayun, etc.) 
as it is also amongst the Reindeer Tungus of Manchuria. There are many 
mayun. Together with these spirits there may be classed the spirits called 
amongst the Tungus of Transbaikalia dayacan which are ‘masters’ of various 
kinds of animals” (127). — Die mayun der mandschurischen und transbaika- 
lischen Rentiertungusen sowie die dayacan der transbaikalischen Tungusen 
(Barguziner und Ner¢insker Gruppe) (128) sind somit Artgeister der verschie- 
denen Tierspezies, die das Jagdgliick verleihen und denen man darum Opfer 
darbringt (129). Leider werden diese kollektiven Schutzgeister der Tierarten 
von Shirokogoroff nicht naher behandelt. 

Als höchste Jagdgottheit gilt bei verschiedenen südlichen Tungusengrup- 
pen Bainaëa oder Bajan Am’i, ‘The Master Spirit of Hunting and Taiga” (130). 
Diese Gottheit des Urwaldes und der Jagd wird von Shirokogoroff a. a. O. 
näher beschrieben. „Er ist ein anthropomorphes Wesen, ein weißhaariger Greis, 
der in der Taiga haust und als Herr die wilden Tiere usw. den einzelnen 
Menschen zuweist. Er ist es, der den Erfolg und das Glück auf der Jagd ver- 
leiht... Gewöhnlich wird sein Bild in der Taiga verfertigt, an den Stellen 
ergebnisreicher Jagdunternehmungen und besonders auf den Pässen hoher 
Bergrücken. An einem Baume, der zweckentsprechend von der Rinde befreit 
ist, werden durch grobe Einkerbungen Augen, Nase, Mund und Bart dargestellt. 
Dieser Geist hat auch ein Weib, dem zwar keine besonderen Funktionen zu- 
fallen, dessen Bild aber doch neben dem des Ehegemahls anzutreffen ist. Nach 
der Ansicht einiger besitzt dies Paar auch zwei Kinder, die aber auch keine 
besondere Rolle spielen. Dem Geist der Taiga werden Opfer dargebracht, die 
entweder in einem soeben getöteten Tier oder auch aus Reis, Hirse (buda) 
und anderen Graupen bestehen, wenn es solche bei der jeweils in Frage kom- 
menden Völkerschaft gibt. Einige vertreten die Anschauung, dieser Geist be- 
diene sich für seine Fortbewegungen von Ort zu Ort eines weißen Hengstes, 
andere wiederum sagen, er benutze dazu einen Tiger; auch begleitet ihn ein 
großer Hund, der ungefähr ein Meter in der Länge mißt. Manchmal bekommen 
ihn die Leute auf der Jagd zu sehen. Ferner wird für ihn aus dem Rudel oder 
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der Herde ein weiBer Hengst oder ein Rentier ausgesondert, auf dem er reiten 
kann“ (131). Die Bezeichnungen dieser Jagdgottheit variieren. Bajan bedeutet 
im Tungusischen „reich”, aëa oder am'i „Vater“: Bajan Am’i, Bainaca = ,rei- 
cher Vater“ (132). Bei den transbaikalischen Tungusen sowie den Rentier- 
tungusen der Mandschurei ist dieser Name nicht bekannt. Bei den ersteren 


wendet man sich wegen Jagderfolgs zu den dayacan (s. oben!) und burkan | 


(133). Die letzteren haben diesen Geist aber mahun, mayin, mahin genannt, 
"and it is considered as ‘master’ of the animals, especially Cervus Elaphus 
and master of all rivers, mountains, etc.” (134). — Dayacan und mayin waren, 
wie wir hörten, die Artgeister der Tierspezies bei den transbaikalischen und 
mandschurischen Tungusen. Die große Jagdgottheit, der „Reiche Vater", hat 


sich wohl auf Kosten dieser kleineren kollektiven Schutzgeister der Tierarten (ll 


ausgebreitet. Er hat das Jagdglück oder „Glück“ schlechthin (mahin) in seine |} id 


Hand genommen. — Zum Verhältnis der beiden Vorstellungen (das ,Jagd- | | 
glück“ als eine unpersönliche Macht — die Jagdgottheit als ihr Verleiher) | 


sagt Shirokogoroff zusammenfassend: ‘The diffusion of this complex and 
diffusion of some terms (bajanai, bainaca, bajan am’i) (mayin), also the loss 


of the elements and complexes and their substitution do not allow us to ff 
form any definite idea as to the original source of the idea of ‘luck’ and | 


‘spirit-regulator’. Both of them seem to be very old and to have a long history 


perhaps lost for ever (135). — Als Verleiher des Jagdglückes könnten jedoch, | | | 


wie es auch durch die Etymologie der Wörter mahin, mayin, mayun, mahun 


nahegelegt wird, die Artgeister der Tierspezies (mayin; dayacan) in Frage | | 


kommen, bis der „Reiche Vater“ das Jagdglück und allen Reichtum des Jägers 
unter seine Herrschaft bekommen hat, wodurch dann auch die Bedeutung der 
Artgeister gesunken ist. Der Vergleich mit den Zuständen bei den kleinen 
amurtungusischen Völkerschaften sowie den nördlichen Tungusen (s. unten!) 
scheint eine solche Annahme zu rechtfertigen. Da der „Reiche Vater” unter 
fast den gleichen Bezeichnungen auch bei den Burjaten (mong. Bajnaca) und 
Jakuten (Bajanai) vorkommt, hat man ihn für eine tungusische Entlehnung 


bei diesen Völkern betrachtet. Shirokogoroff bezweifelt jedoch diese Annahme | | 


und weist auf das türkische bai*dnd als eine mögliche Quelle für die tungusi- 
schen und anderen Namen dieser weitbekannten Gottheit hin. The question 
as to the etymology of the names remains in obscurity muß er jedoch er- 
kennen (136). 


Bezeichnenderweise trägt der Himmelsgott bei den verschiedenen tun- | 


gusischen Völkerschaften Benennungen (dagatan, djulaski, buga, énduri u.a.), 
von denen die erstere auf die Artgeister der Tierspezies hinweist. Er verleiht 
u.a. Erfolg bei der Jagd, aber auch bei anderen Vorhaben der Wirtschaft (Zu- 
wachs der Herden usw.) (137). Es geht aber nicht, in ihm den ,Wildgeist" 
(eine Jagdgottheit also) zu sehen, wie es W. Schmidt getan hat, wobei er die 
Transbaikal-Tungusen ihre Bitten um Sendung der Tiere an Daya¢an und 
Burkan richten läßt, wenn Shirokogoroff im erwähnten Zusammenhang 
u.a.a.O. doch von dayacan (Artgeister der Tierspezies) und burkan in der 
Mehrzahl spricht! So ist „Dayacan“ auch kein „Höchstes Wesen“ oder „Ab- 
splitterung” eines solchen, wie W. Schmidt es dargestellt hat (138). 

Bei den weitverzweigten nordtungusischen Stammesgruppen ist der 
oberste „Herr der Tiere” unter verschiedenen Namen und in verschiedenen 
Gestalten bekannt. Die Tungusen in Jakutien (sog. Ewenen) nennen ihn, wie 
die Jakuten, Bajanai (139). Die tuturskischen Tungusen im Kalugski Rayon 
kennen einen „Herren" (odzen) der Taiga sowie einen besonderen „Herren 
der Jagd" (Jaku) (140). Bei den kirenskischen Tungusen dagegen ist Urotko 
„Herr der Taiga und der Tiere” in einer Person (141). Die beiden letzteren 
Tungusengruppen gehören zu den Ewenki-Stämmen. 
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| Bei den west- und nordwestlichen Gruppen der Ewenki, den sog. Jenissei- 

Tungusen, trägt der oberste „Herr der Tiere“ ebenfalls verschiedene Namen, 
| die aber alle auf den gleichen Wortstamm zuruckgehen. Bei diesen Tungusen 
‚sind wir ‚auch über seine Gestalt und Funktionen besser unterrichtet. Nach 
Vasiljevic, der ihn bei den Jenissei-Tungusen näher geschildert hat (142), 
heißt er Ehekon’a (ehekon, echekeen) oder Hinkon (hingken). Nach einigen 
Angaben soll er auf der Erde in den Wurzelknollen eines Busches oder 
Baumes wohnen, aus dessen Holz man seine Idole oder ,Lokalisationen” 
(bellej, barälkor, baraljak) anfertigt. Belle heißen aber auch seine Gehilfen, 
die man zusammen mit dem Geist-Besitzer der Wälder und der Waldtiere 
Zur Sicherung einer erfolgreichen Jagd in anthropomorpher Gestalt aus Holz 
anfertigt (143). Diese Holzfiguren werden vom Schamanen gefertigt und 
haben entweder die Gestalt eines kleinen Mannes mit Füßen, aber ohne 
Hände, oder sie gleichen irgendeinem Tier‘(meistens dem Elch). Man hat sich 
also den „Herren der Tiere und Taiga“ entweder anthropomorph oder auch 
teriomorph vorgestellt. Von den Tieren stehen ihm der Elch und das wilde 
Rentier am nächsten, er herrscht aber über alle Waldtiere. Nach anderen An- 
gaben bei Vasiljevic soll er im Himmel wohnen, auf der „dritten Wolke” der 
oberen Welt. Bevor die Jäger im Herbst die Jagd beginnen, nehmen sie eine 
große Zeremonie, eine „Reinigung“ vor, wo sie sich selbst, ihr Jagdgerät 
(Hundeschlitten u.a. bei der winterlichen Jagd nötigen Geräte) „reinigen“. 
Teils geschieht dies durch Beräucherung der Jagdgeräte, teils auch durch das 
Hindurchkriechen der Jäger selbst zwischen den Beinen einer Holzfigur, die 
den „Herren der Tiere und der Taiga” darstellt. Diese Idole werden auch ge- 
füttert und mit Opfer versehen, um gutes Jagdglück zu erhalten (144). — Im 
anderen Teil dieser Jagdzeremonie begibt sich der Schamane auf „Reise” 
(sog. Seelenreise) (145) zum „Herren der Tiere und der Taiga”, um von ihm 
verschiedene Jagdtiere (d.h. ihre „Seelen“) zu erbitten, die die Tungusen zu 
ihrer Nahrung bedürfen. Der „Herr der Tiere und der Taiga” gehört zu den 
guten Geistern oder Gottheiten und kann nur von einem „guten“ Schamanen 
aufgesucht werden. Er soll sich auch nur guten Menschen zeigen. Betreffs 
seines Geschlechts sind sich die Tungusen nicht einig. Vielleicht haben wir 
es mit einer androgynen Gottheit zu tun („Herr“ oder „Herrin“ der Tiere und 
der Taiga). Nach einer Mythe soll vom Schamanen einst eine Teilung des 
Volkes vorgenommen worden sein: die Männer sollten bei den heiligen Zere- 
monien ihre Gebete an den Himmelsgott oder das Höchste Wesen (Mayin) 
singen, die Frauen aber an Hinkon, weil die Jagdgottheit auch ein Weib sein 
könnte (146). 

Anisimov hat neuerdings den Komplex der Tier- und Jagdgeister bei den 
Ewenki zusammenfassend behandelt (147). Er gibt zuerst drei Bedeutungen 
für den tungusischen Begriff Singken, singken, hingken (vgl. hingken, Hinkon 
und die anderen Bezeichnungen der Jagdgottheit bei Vasilievié (148): 
1. „Geist-Herr der Tiere und der Jagd“, 2. Jagderfolg, Jagdglück, 3. Jagd- 
fetische (Amulette, Talismane), die dem Jäger bei der Jagd helfen. Der Be- 
griff ist also sehr vieldeutig (149). — Nach eigenen Beobachtungen bei den 
Tungusen am Flusse Podkamennaja Tunguska sowie nach anderen Angaben 
erwähnt Anisimov, daß der „Geist-Herr der Tiere und der Jagd" verschiedent- 
lich mit dem Hochgott (Himmelsgott) EkSeri zusammengeführt wird. Wie der 
letztere, so kann auch die Jagdgottheit anthropomorphe Züge tragen und 
wohnt nach einigen Angaben im Himmel (vgl. die Angaben über Hinkon bei 
Vasiljevi¢!) (150). Diese Gemeinsamkeiten mit dem Himmelsgott führt Ani- 
simov doch auf eine sekundäre Entwicklung zurück, im Laufe welcher die 
patriarchale Gestalt des Herrschers über die Waldtiere entstanden sein soll. 
An Hand der obenerwähnten Idole und dem Idolkult um diese Gottheit 
kommt Anisimov zum Ergebnis, daß hinter dieser hohen Gestalt eigentlich 
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die Vorstellung vom Tier selbst als einem mit übernatürlicher Macht be- 
gabten Wesen steht (151). Den Idolen, Holzdarstellungen der Jagdgottheit, 
werden nämlich öfters Teile vom Körper der Tiere (Fellstücke u. a.) beigefügt, 
wodurch die Figuren zu magisch wirkenden Jagdfetischen werden, die auch 
als solche, ohne den Gedanken an die Gottheit, in verschiedenen jagd- 
magischen Handlungen verwertet werden (152). Solche Idol-Fetische werden 
bei den Jenissei-Tungusen nicht nur bellej, sondern auch schlechthin Singken 
genannt, also mit derselben Bezeichnung, wie die .Geist-Herren“ der Tiere. 
Der Wortstamm Sinka oder hingka soll „Fell“, ,Haare" ausdrücken, z. B. in 
der Zusammensetzung hing-mu „das Fell (vom Tier) abziehen" (153). Ani- 
simov folgert aus allem oben Angeführten, daß sich hinter der Gestalt des 
„Geist-Herren der Tiere“ eigentlich die Verehrung der Jagdtiere selbst ver- 
birgt. Er will ferner diese von ihm rekonstruierte Auffassung des primitiven 
Jägers in eine sogenannte mutterrechtliche und totemistische Epoche der | 
Kulturentwicklung zurückverfolgen, was wir hier nicht zu berücksichtigen 
brauchen. 


Wichtig ist dagegen, daß sich die Schamanen nach eigener Beobachtung | | 
von Anisimov an der Podkamennaja Tunguska (i.d.J. 1929—31 und 1937) | 


wegen Erhaltung von Jagdglück (d. h. wegen der Jagdtiere und ihrer 
,Seelen“) nicht zum „Geist-Herrn“, sondern zur „Herrin der Erde” (dunne 
musun) oder zur „Herrin der Welt" (bugady muëun) begeben haben, die als | 


„Mütter“ (enin) der Tiere aufgefaßt worden sind (154). — Eine weibliche |) 


Gottheit, oder weibliche Gottheiten, sind hier somit als „Herrinnen“ der Tiere 
aufgefaßt worden (Naturgöttinnen als pothnia theron). Dies stimmt gut mit 
den Angaben bei Vasiljevic überein, wonach die Jagdgottheit der Jenissei- | 
Tungusen (Ehekon, Hinkon) selbst teils als ein Mann, teils als ein Weib auf- 
gefaßt worden ist. Das ohnehin komplizierte Gesamtbild der tungusischen 
Vorstellungen über die Schutzwesen der Tiere wird dadurch mit einer neuen 
Problematik bereichert. 


I. 


Wie die anderen Türkvölker Sibiriens, stellen sich auch die Jakuten 
die Tiere mit den gleichen Seelen (Freiseele und Körperseelen) ausgerüstet 
vor, die auch der Mensch besitzt (155). Nur die Fische haben nach ihrer An- 
nahme keine Körperseelen (tyn, die Atemseele, und kut die andere Körper- 
seele von allgemeinerer Natur) (156), weil sie ja nicht atmen und keine 
lebenden Jungen gebären, wie die Säugetiere und Menschen (157). Die Frei- 
seele (sür), ihrer Natur nach eine sogenannte Schattenseele (d.h. eine schatten- 
haft vorgestellte außerkörperliche Erscheinung des Lebewesens) (158), sowie 
die Körperseele kut, spielen, wie es scheint, jedoch bei den Haustieren (Pferde 
und Rinder) eine wichtigere Rolle als bei den wilden Tieren, da ja die Jagd 
bei den Jakuten im Vergleich zur Tierzucht eine mehr untergeordnete Rolle 
spielt. 

Bei den Jagdtieren tritt dagegen mehr der Schutzgeisterglaube in den 
Vordergrund. Von den westlichen Jakuten im Kreise (Okrug) Viljuisk be- 
richtet Popov nach eigenen Beobachtungen über verschiedene kollektive 
Schutzgeister (Artgeister) der einzelnen Tierspezies (159). Diese „Geist- 
Herren", bajanai (etwa „Reiche”) oder äsäkän („Väterchen“), werden zu den 
guten Geistern und Gottheiten (ajy, aji) der „oberen Welt“ gerechnet. Sie 
fördern die Vermehrung der Tiere und Vögel und schenken dem Jäger Jagd- 
glück, wenn er sich gegen die Tiere und ihre Schutzgeister richtig verhält. Alle 
wichtigeren Jagdtiere haben ihre ,Geist-Herren”, so z.B. die Füchse, Zobel, 
Eichhörnchen, Luchse, Biber, Rehe, Elche, wilde Rentiere. Bären u.a.m. Der 
Bär wird von diesen Jakuten selbst als ein äsä (,, Vater”) bezeichnet. Auch die 
Wölfe haben ihren äsäkän, sogar die Mäuse und verschiedene Vogelarten 
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aa Se u.a.). Bei a für den jakutischen Pelzhandel so wich- 
Be ee „Geist-Herren“ ‘quar YA, 1B}. schwarze 
Er... a N Hae ae 2 en u.a. m. Diese Artgeister der 
Re g ae ie : ezeichnung äsäkän, was auf eine 
b upiung dieser „Väterchen zu ihren Schützlingen hinweist. 
Fopov will diese Benennung jedoch grundsätzlich nicht von der anderen 
(bajanai) unterscheiden, die mehr auf den Besitz, den Reichtum hinweist, der 
diesen Geisterwesen zukommt und den sie gegebenenfalls auch den Jagern 
verteilen können. 

Als „Hauptgeist der Jagd” nennt Popov den „hauptsächlichsten dsdkdn", 
den Bai Barylach („der reiche Gegenwärtige“), der als eine in Einzahl auf- 
gefaßte Person erscheint. Er soll eine allgemeine Jagdgottheit und „Herrn 
der Tiere“ vorstellen, dem seine Töchter und Gehilfen zur Seite stehen (160) 
Bai Barylach der westlichen Jakuten (Popov) ist mit dem allgemein 
jakutischen Wald- und Jagdgott Bai-Bajanai identisch, der von Ionov in einer 
kleinen selbständigen Monographie geschildert worden ist (161). Sein voll- 
ständiger Name ist nach Ionov Bai chara t'a iétitä Bai Bajanai Bai Barylach 
(„Reicher Herr des schwarzen Waldes, Reicher Bajanai, Reicher Bary- 
lach“) (162). Vor Ionov ist diese Gottheit der Jakuten von verschiedenen an- 
deren Forschern kurz behandelt worden (163). 

Nach Ionov gehört Bai-Bajanai, der „Geist-Herr des Waldes”, zu den 
„Herren“ (icci) der Natur, d.h. den Naturgeistern und -gottheiten. Man hält 
ihn für den Eigentümer der Waldtiere und Vögel, von denen der Lebens- 
erwerb des jakutischen Jägers abhängt. Er kann die Tiere dem Jäger zu- 
führen, aber auch fernhalten. Jedoch nicht alle Wald- oder Jagdtiere werden 
in eine direkte Abhängigkeit von ihm gebracht. Er gilt insbesondere als Herr 
der Elche, Füchse, Hasen, Hermeline, Moschustiere, Bergschafe, Iltisse, Auer- 
hähne, Birkhühner und Rebhühner. Seine Tiere werden nicht mit Pfeil und 
Bogen, sondern mit Fallen und Selbstschüssen erlegt. Im übrigen hat jedes 
Jagdtier seine „Regeln“, nach denen es gefangen sein will. Bai-Bajanai hat 
nichts mit den Wassertieren zu schaffen, aber auch eine Reihe Landtiere, vor 
allem der Bär, scheinen ihm nicht direkt zu ,unterstehen” (164). Er ist also 
Herr” über solche Tiere, die in der Jagdwirtschaft der Jakuten eine wich- 
igere ökonomische Rolle spielen; er ist der Spender des Reichtums, der 
‚Reiche” selbst, wie schon sein Name besagt. — Obwohl er auch als „Herr“ 
les Waldes (Waldgottheit) gilt, hat jedoch nach dem Glauben der Jakuten 
jeder Wald und jeder Hain seinen eigenen „Herrn“ (icci), die mehr als Natur- 
wesen gelten (165). Die Bäume im Walde, bemerkt Ionov, unterstehen 
jar nicht dem Bai-Bajanai, sondern dem „Geist-Herrn der Erde” (doidu 
écitd) (166). — Bai-Bajanai scheint seiner ursprünglichen Natur nach weder 
u den Naturwesen noch zu den eigentlichen Tiergeistern zu gehören. Er ver- 
‘örpert die Idee der Herrschaft und des Besitzes über den Reichtum des 
Naldes an Pelztieren u.a. wirtschaftlich nützlichem Wild. 

Bai-Bajanai wird von den Jakuten allgemein als ein sehr lustiger und 
ärmender Alter mit langen Haaren und grauem Bart vorgestellt. Einige 
Nachrichten sprechen davon, daß er als ein Tunguse aufgefaßt worden ist, in 
ungusischer Tracht (mit einer Brustlatze) und auf einem Rentier reitend, wie 
s die Tungusen tun. Andere Nachrichten sprechen jedoch davon, daß er als 
akute gedacht worden ist. Er soll sich dem Jäger im Traume vor einem guten 
\usgang der Jagd zeigen. Nach der Erlegung eines Tieres soll er laut auf- 
achen und auch von den Jägern ein lustiges Auftreten verlangen. Als Dank 
ir guten Jagderfolg wird seine Holzfigur mit Butter oder Sahne beschmiert. 
Terschiedene Angaben sprechen von den Darstellungen, die man von ihm 
1eist im Walde, u.a. auf Bäumen, aber zuweilen auch im Hause aufstellt, 
enen man vor oder nach der Jagd zu gewissen Zeitpunkten opfert (167). Be- 
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zeichnenderweise stimmen die Jagdriten um diese Gottheit mit denen fast: 
völlig überein, die Popov von den westlichen Jakuten für die verschiedener 
Artgeister (äsäkän. bajanai) der einzelnen Tierspezies beschreibt (168). 


Uber den Wohnort von Bai-Bajanai gibt es zwei verschiedene Versionen 
Nach den meisten Nachrichten lebt er im Walde selbst, wo er den Jägei 
überall begleitet und hilft. Dabei bleibt er jedoch in der Regel unsichtbar (169)| 
Nur SeroSevskij verlegt ihn zugleich in den östlichen Teil des Himmels, denik} 
Sitz der guten Gottheiten (aij) (170). Verschiedene Nachrichten zählen seine | 
Sohne, Tôchter oder Gefährten auf, deren es sieben bis elf sein sollen, die ‘4 
aber keine größere Rolle spielen (171). a 

Wir hörten bereits, daß nach dem Glauben der Jakuten Bai-Bajanai nicht i m 
mit den Wassertieren und Fischen zu tun hat. Die Fische haben eine eigene} Hi 
Gottheit Ukulan (172). Auch diese Gottheit wird als eine immer heitere! | 
Gestalt geschildert, wie sein Gefährte im Walde. Sie soll ferner auch sehrif - 
geschwätzig sein, womit man das Rauschen und Plätschern des Wassers meint..f - 
Wir haben es hier wohl mit einer Wassergottheit zu tun, die auch die Fischeif 
unter ihrer Herrschaft hat. Nach Pripuzov opfert man ihr wegen reichlicher 
Fischbeute (173). Nach anderen Angaben wird dem ,Wasser-Herrn“ (u-iccità)} | 
am Anfang des Frühlings bald nach dem Eisgange geopfert, um viele Fische 
zu erhalten (174). Pripuzov nennt den Wasser-Fürsten (ukulan toyon) als 
Schutzgeist der Fischer (175). Bei den westlichen Jakuten hat Popov neben# 
einem allgemeinen „Herrn des Wassers" noch verschiedene ,Herren” und}, 
„Herrinnen“ der einzelnen Gewässer (Seen und Flüsse) verzeichnet, die alle}. 
wegen guter Fischbeute rituell verehrt werden (176). 


——— 


Bei den jakutisch sprechenden, ursprünglich aber tungusischen Dol-i# 
ganen hat Popov ein reiches Material zu den religiösen Vorstellungen und | i 
Gebräuchen eingesammelt, das aber noch auf seine Veröffentlichung wartet. | 
In einer kurzen Darstellung über die „Spuren der alten vorreligiösen Vorstel- 
lungen der Dolganen über die Natur“ (177) hat er jedoch einige kurze Mit- 
teilungen gemacht, die für unsere Zwecke dienlich sind. Nach der Anschauung 
der Dolganen haben die Tiere, ganz wie die Menschen, ihren „Schatten“ jf) 
(kjuljuk), der sie beständig als eine geistige Dublette oder ein Doppelganger 
begleitet. Dieser ,Schatten” ist zugleich der „Herr“ und die „Seele“ des! 
Tieres (178), also eine schattenhaft vorgestellte Seele (Freiseele), die in der 
Rolle eines Schutzwesens (d.h. als Schutzseele) auftritt. Wenn man wilde Ren- /# 
tiere fangen will, bannt der Schamane erst den „Rentierschatten” (d.h. die | 
Seele des Rentieres) in eine Bildform aus Holz oder anderem Material, wonach | 
das betreffende Tier, das seine Schutzseele eingebüßt hat, dem Jäger leicht | 
als Beute zufällt (179). 


Außer den Schutzseeien der Einzeltiere haben nach der Anschauung der 
Dolganen einzelne Tierarten noch ihre kollektiven Schutzgeister (Artgeister), /# 
aiji. So nennt Popov z.B. den „Herrn der Rentiere", den „Herrn (oder ,Vater’) | 
der Bären" u.a. Artgeister (180). Der Rentierherr wird als ein großes Rentier | 
vorgestellt, zu dem sich der Schamane begibt, um die Seelen der einzelnen 
Rentiere zu holen und damit den Jagderfolg im voraus zu sichern. 


Von den Naturwesen herrscht der Wassergeist über alle Fische. Zu ihm | 
begibt sich der Schamane wegen Fischglücks (181). Die Fische scheinen bei den | 
Dolganen, wie bei den Jakuten, eine untergeordnete Rolle im Vergleich zu | 
den Landtieren zu spielen, da man ihnen keine eigenen Artgeister, sondern 
einen Naturgeist (den Wassergeist) als Herrscher und Beschützer übergeordnet 
hat. Sonst gelten alle Tiere bei den Dolganen als den Menschen ebenbürtige | | 
Wesen mit eigener übernatürlicher Macht, mit der die Jäger auf Schritt und |ff 
Tritt rechnen müssen. Popov nennt diese Einstellung des primitiven Jägers | 
gegenüber den Tieren Assimiljatismus, womit er einen Zustand meint, in dem 
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ich der Mensch mit der gesamten ihn umgebenden Natur gewissermaßen 
‚assimiliert“ gefühlt hat (182). 


6. 


N Bei den Samojeden, d.h. den vier samojedischen Völkerschaften, 
reffen wir recht verschiedene Vorstellungen von den Tieren und deren Schutz- 
vesen, die sich zum Teil aus den entsprechenden wirtschaftlichen Verhält- 
lissen der über ein weites Gebiet verbreiteten ethnischen Gruppen erklären 
assen. Die Tiere sind auch hier allgemein selbst als „heilige”, d.h. gewisser- 
naßen übernatürliche, oder miteiner übernatürlichen Macht ausgerüstete Wesen 
rorgestellt. „Die Juraksamojeden halten den Bären für ein Geisterwesen“, 
tellt Lehtisalo gleich am Anfang seiner Darstellung über die „heiligen Tiere" 
est, und auch die anderen Tiere (der Wolf z.B.) sind von den Juraken als 
heilige Wesen“ aufgefaßt worden (183). — Ferner haben die Samojeden den 
rieren auch Seele oder Seelen zugeschrieben, von denen die ,Schattenseele" 
Freiseele) als ein Schutzwesen des Einzeltieres aufgefaBt worden ist (184). 
Zwecks Erlangung von Jagdsegen“, berichtet Lehtisalo, „geht der Wald- 
urakenzauberer in den großen Wald auf gefahrlosem vertrautem Wege zum 
Glückverleiher-Geist', und man bekommt Beute, wenn es ihm gelingt, Schatten 
ron Tieren mitzubringen“ (185). Das seines „Schattens” (d.h. der schattenhaft 
rorgestellten Freiseele) (186) beraubte Tier fällt dem Jäger leicht zur Beute, 
laben, wie wir wissen, verschiedene nordeurasische Völker geglaubt. Als 
/erleiher der Tierseelen tritt hier aber der „Glückverleiher-Geist” auf, den 
vir unten noch näher kennenlernen werden. 

Verschiedene Tierarten haben ihre kollektiven Schutzgeister (Artgeister). 
ei den Tawgy-Samojeden (Nganasanen) hat Popov solche kurz erwähnt (187). 
Janach hätten die Fische (nicht näher spezifiziert), Wolfe, Bären, wilde Ren- 
iere, Füchse, Wildgänse sowie auch die Pflanzen (nicht näher spezifiziert) 
hre „Herren“ (nguo), deren „Zeichen“ als Eigentumsmarken in die Ohren der 
hnen geweihten Rentiere gezeichnet werden (188). Wegen guter Jagdbeute 
‚egibt sich der Schamane zu diesen „Herren“, ganz wie der juraksamojedische 
auberer zum „Glückverleiher-Geist“. Wegen Füchse opfert er dem „Herrn 
ler Füchse”, der dann junge Füchse gibt, d.h. für die Fortpflanzung der Füchse 
orgt. Wegen wilder Rentiere opfert der Schamane dem „Herrn der Rentiere” 
leine Abbildungen von Rentieren aus Fell, wogegen der Rentierherr dann 
len Jägern wilde Rentiere gibt. Zu Beginn der sommerlichen Weideperiode 
ler ,zahmen” Rentiere opfert man aber dem „Herrn der Wolfe”, daß er die 
Vôlfe von den Herden fernhalten soll (189). 

Auch die Juraksamojeden (Nenzen) scheinen solche Artgeister der ein- 
elnen Tierspezies zu kennen. Lehtisalo erwähnt an einer Stelle, daß Num, 
er Hoch- und Himmelsgott, der auch das Jagdglück verleiht (s. unten!), die 
‚eute nicht selbst verteilt, sondern durch den „Glückverleihenden Geist" für 
entiere und Füchse sowie durch den Geist (sjaatiyy) der Eichhörnchen und 
en Wassergeist (für die Fische) (190). Wenn der letztere auch mehr ein Natur- 
eist ist (s. unten!) und der erstere als eine allgemeine Jagdgottheit gilt, so 
ann man doch aus der Nachricht das frühere Vorhandensein von besonderen 
‚rtgeistern der Tiere auch bei den Juraken herauslesen. 

Der wichtigste „Herr der Tiere” ist bei den Juraksamojeden jedoch der 
rwähnte „Glückspender-Geist”, dessen Gestalt in vielem rätselhaft bleibt. 
Vir haben ihn bereits als ein Schutzwesen der Rentiere sowie der Füchse 
ennengelernt. Bei den Waldjuraken ist er von Lehtisalo näher beschrieben 
rorden. „Der Glückspender-Geist”, schreibt er, „haust nach den Waldjuraken 
ı diesem Lande in einem großen Walde, in dem die Rentiere der Samojeden 
eboren sind. Reichtum erlangt der, dem er sich zeigt. Er schickt Rentiere aus 
nd schenkt wilde Rentiere und anderes Wildpret. Num selbst hat ihn in sein 
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Amt eingesetzt. Ihm wurde ein Rentier im Freien beim Aufbruch zur Jag 
geopfert. Wer einen wertvollen schwarzen Fuchs erlegt, schlachtet als Gegen 
gabe ein Rentier. Für einen gewöhnlichen Fuchs wird ein Stück Kattun an 
einem Baum aufgehängt. Dabei wird gesagt: ,Verleiher von allerlei Glick jf 
verleihe mir abermals Beute. Nimm sie (= die Gabe) gnädigen Sinnes an!’ 
Nach der Eichhornjagd und dem Fuchsfang kann ihm Branntwein oder Suppeif 
vorgesetzt werden, wenn Fleisch da ist. Die Jamal-Samojeden berichten, daßif 
der Lebensmittelverleihende Alte [eine andere Benennung dieser Gottheit] 
auf den dortigen Tundren die Rentierherden überwache und den Samojeden! 
von denselben eine bestimmte Menge je nach Gewohnheit sende. Er ist auch} 
Patron der Rentierzucht“ (191). — Bei den rentierzüchtenden Juraken ist diesel 
Jagdgottheit also auch zum Patron der Rentierzucht geworden. Vielleicht haben! 
wir es mit einem ursprünglichen Artgeist der wilden Rentiere zu tun, wie ihn! 
ia die Tawgy-Samojeden noch kennen. Mit dem Übergang zur Rentierzucht} 

und dem Zurücktreten der Jagd, wie es für die Juraken auf den Tundren | 
charakteristisch ist, würden die anderen Artgeister der Jagdtiere neben dem! | 
Rentiergeist in Vergessenheit geraten, dieser selbst aber zu einem Beschützer || 
der Rentierzucht umgedichtet worden sein. | 


Diese große Gottheit der Juraksamojeden ist von verschiedenen Verfas-| 
sern erwähnt worden, die auch seinen Namen angeben. Schon Islavin nennt 
Ileumbarte, den ,Lebensschépfer” (192); Castrén Ilibeambaertje, den ,Hüter| 
des Viehstandes“, der die Rentierherden der Juraken gegen wilde Tiere 
schützt, den Menschen aber auch wilde Rentiere, Füchse und alle Arten von| 
Reichtum verleiht (193). Von den europäischen Juraken nennt ihn noch} 
Schrenk (194). Zitkov berichtet über diese Gottheit bei den Juraken auf der/f 
Halbinsel Jamal. Nach ihm ist Ilibem-Berti ein „Alter“, dem alle wilden Ren- |f 
tiere der Tundra gehören, der aber auch Beschützer der Rentierzucht ist. Er ist 
ein guter Alter, der die Herden wilder Rentiere auf Jamal weidet und jedem | 
Samojeden von denselben eine bestimmte Zahl zuschickt (195). Zitkov nennt 
auch, daß dieser Gottheit besondere Opferstätten geweiht sind, und daß er 
mit dem Himmelsgott Num in keiner Weise identisch ist (196). Auch nach 
Lehtisalo ist der „Glückspender-Geist“ eine völlig selbständige Gottheit, der | 
die Rentiere und anderes Wild schickt (197), Er kann also nicht als eine „Ver- | 
selbstandigung von Attributen des Höchsten Wesens“ betrachtet werden, wie | 
W. Schmidt es dargestellt hat (198). Das sog. Höchste Wesen (eigentlich Him- 
melsgott) der Samojeden (Num der Juraken) verleiht das Jagdglück (durch 
die Jagdgottheit und die Tierschutzgeister) sowie jegliches andere Glück, ohne 
dabei eine Jagdgottheit im eigentlichen Sinne zu sein (199). | 


Verschiedene Naturgeister und -gottheiten fungieren aber als „Herren 
der Tiere“ in ihrem Bereich. Für die Jurak- und Jenissei-Samojeden (Enzen) 
nennt Prokofjeva einen „Geist-Herrn des Wassers“ (jur. jnd jere, jen. budo | 
bemo), einen „Geist-Herrn des Waldes“ (jur. nedara jere, jen. muggo bemo) | 
und einen „Geist-Herrn des Berges“ (jur. ne jere. jen. nu bemo) (200). Den. | 
Wassergeist kennen auch die Tawgy-Samojeden, die ihn Bida ngua („Herr des 
Wassers") nennen (201). Wegen der Fische opfert man ihm zu Beginn der | 
sommerlichen Fischereiperiode. Der Schamane, der die Opferung durchführt, 
darf sich nicht sehr nah an den Wassergeist heranwagen, sondern muß von 
weitem rufen, daß dieser ein weißes Rentier erhält, wenn er gute Fischbeute | 
gibt (202). Auch die Jenissei-Samojeden opfern dem „Geist-Herrn des Was- 
sers" im Frühsommer ein Rentier wegen des Fischglücks (203). Diese Natur- 
wesen haben somit als „Herren“ der Fische gegolten. 


Die Ostjak-Samojeden (Selkupen) kennen auch einen Wald- und einen 
Wassergeist, die beide mit der Jagd bzw. dem Fischfang zu tun haben. Nach 
Donner heißt der Waldgeist am Ketfluß Paargä (Pargä). Er wird oft in mensch- 
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licher Gestalt an den Waldbäumen selbst abgebildet und soll über alles Wild 
im ‚Walde herischen, wovon er einen entsprechenden Anteil den Jägern zu- 
weist. Er gilt als gut und stets wohlgesinnt. Vom Wassergeist verfertigt man 
dagegen nie Bildnisse. Er gilt als böse gesinnt, und man muß ihn mit reich- 
lichen Opfern bewegen, daß er überhaupt Fische gibt (204). 

Auch bei den Juraken treffen wir auf Wald- und Wassergeister, die z. T. 
mit der Jagd zu schaffen haben. Im Frühjahr schickt der Wassergeist die Fluten 
und den „Vater“ und die „Mutter“ aller Fische, die die Fische in die Flüsse 
leiten, schreibt Lehtisalo. „Schickt der Wassergeist keine Fische, so können 
das ganze Jahr über keine gefangen werden. Dem Wassergeist wird im Früh- 
jahr nach dem Fang des ersten Fisches geopfert, sowie nachdem der Fischfang 
aufgehört hat, ferner auch während der Fangzeit, wenn ein Rentier geschlach- 
tet worden ist, indem Branntwein oder Blut ins Wasser gegossen wird... 
Vom Wassergeist wird kein Bild gefertigt... Er ist siebenseitig, d.h. er kann 
in sieben verschiedenen Gestalten auftreten, als Mensch, Stör, großer gehörn- 
ter eiserner Hecht, der das Eis zerknackt, usw.“ (205). — Neben dem teils 
anthropomorph, teils teriomorph (fischgestaltig) aufgefaßten Wassergeist 
scheinen die Fische auch noch ihren „Vater“ und ihre „Mutter“ zu haben, viel- 
leicht Artgeister der Fische selbst, die jedoch in der Hauptsache unter der 
Herrschaft des Wassergeistes stehen. „Haben die Samojeden Mißgeschick beim 
Fischfang, so geht der Zauberer ans Meer zum Wassergeist. Gibt dieser ihm 
ein Fischlein, so sind am folgenden Morgen im Fanggerät Fische zum Kochen“, 
berichtet Lehtisalo unmittelbar nachdem er geschildert hatte, wie die Wald- 
jurakenzauberer vom „Glückverleiher -Geist“ Tierseelen (,Schatten“) holen 
(206). Vielleicht hat man auch den Wassergeist als Verleiher von Fischseelen 
betrachtet? 


Die vielen Waldgeister der Jurak-Samojeden dagegen scheinen wenig mit 
den Tieren und der Jagd gemeinsam zu haben (207), da der „Glückverleiher- 
Geist” ja schon einmal das ganze Jagdwesen unter seine Herrschaft gebracht 
hat. 


Te 


Bei den Jugravölkern, Ostjaken (Chanten) und Wogulen (Mansen), 
sind vor allem die Tiere selbst und ihre „Seelen“ Objekt der Verehrung ge- 
wesen. Unter den bei ihnen verehrten Jagdtieren treffen wir an erster Stelle 
den Bären (208) sowie die anderen Säugetiere des Landes, Wolf, Hirsch, Viel- 
fraß, Zobel, Fuchs, Otter und Biber (209). Aber auch die Vögel (210) und die 
Fische (211) haben im Volksglauben der obugrischen Völkerschaften eine Rolle 
gespielt. „Alle obenerwähnten Tiere“, bemerkt Karjalainen, „haben, manche 
ausschließlich, Bedeutung als Jagdbeute des Menschen, so daß alles zu meiden 
ist, was ihr Stellen erschwert, und umgekehrt, alles das zu geschehen hat, 
wodurch dieses erleichtert wird. Besonders wichtig ist es, sich dem leben 
gebliebenen Seelenschatten empfohlen zu machen” (212). Die große Bedeutung 
der überlebenden „Seele“ des Tieres oder seines „Seelenschattens" (d.h. der 
schattenhaft vorgestellten Freiseele (213)) wird von Karjalainen auch an 
anderen Stellen seiner Darstellung über die Religion der Jugravölker öfters 
hervorgehoben (214). Wir können daher mit Sicherheit sagen, daß die Frei- 
seele (is der westlichen Ostjaken, iles der Zentral-Ostjaken, ijs der Wogulen 
(215)) als eine Schutzseele des Einzeltieres aufgefaßt worden ist. 


Auf die große Bedeutung der Tierseelen im Jagdritual der Jugravölker 
scheint auch das häufige Vorkommen der aus verschiedenem Material ver- 
fertigten Tierdarstellungen (Tierfiguren) bei ihnen hinzuweisen (216). Karja- 
lainen erklärt diese z.T. als Bildnisse von Hilfsgeistern (d.h. Geistertieren als 
Gehilfen eines größeren Geistes oder einer Gottheit, die anthropomorph dar- 
gestellt werden), z.T. auch als Opfergaben, die das Verhältnis der Menschen 
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zu diesen Geistern und Gottheiten regeln sollen. Es scheint jedoch, daß mit | | 
diesen Darstellungen das Verhältnis der Jäger zu den Tieren selbst geregelt | I 
worden ist, indem die Figuren als sog. Seelenfänger gedient haben, wie es 


aus verschiedenen anderen Teilen Sibiriens bekannt ist (217). Vor der Jagd |}! 


hätten die Tierabbildungen dem Zweck des Einfangens der Tierseele gedient, 
wodurch das Stellen des Tieres erleichtert oder erst ermöglicht wurde; nach 
der Tötung des Tieres aber zur sicheren Lokalisation der frei gewordenen 
„Seele“ sowie zur Erleichterung der Wiedergeburt des Tieres (218). — An den 
Opferstellen der obugrischen Völker hat es u.a. eine große Anzahl hölzerner || 
Fischfiguren gegeben, die wegen guter Fischbeute aufgestellt wurden (219). |}; 
Die Jäger aber haben in lebende Bäume Bildnisse vom Bären, Hirsch, Otter, IN 
Auerhahn u.a. Jagdwild eingeschnitten (220), „damit die Leute sehen, daß | | 
ein solches Tier erlegt worden ist“ (221), wie die Erklärung dera fremden ||] 
Forscher gegenüber gelautet hat. 

„Gegenstand der Verehrung, die sich auf die eigentlichen Tiere bezieht, J 
sind verschiedene Tierarten“, bemerkt Karjalainen weiter. Dies soll „von den 
großen Säugetieren bis zu den Fischen“ gelten (222). In der Verehrung der 
Einzeltiere ist also stets zugleich die Verehrung der betreffenden Tierart ein- 
geschlossen. Von besonderen Artgeistern oder kollektiven Schutzgeistern der 
einzelnen Tierspezies hat Karjalainen wohl keine direkten Angaben gemacht, | 
aber an einer Stelle, im Zusammenhang mit der Besprechung der vielen Namen 
des mythischen Mammuts, hat er einige Nachrichten aufgezeichnet, aus denen | 
man folgern kann, daß solche Artschutzwesen der Tiere auch im Jugragebiet ı@ 
nicht gefehlt haben. Aus seiner umständlichen Beschreibung (223) wird es 
jedoch nicht völlig klar, ob man unter den bei den Ostjaken ves, bei den 
Wogulen vitkes genannten übernatürlichen teriomorphen Wesen nur das 
Mammut in dessen verschiedenen Erscheinungsformen oder die tiergestaltigen 
Artgeister der einzelnen Tierspezies selbst gemeint hat. „Aus den Erklärungen 
der Leute zu schließen, wird jedoch das Mammut seinem Aussehen nach gar 
nicht als einheitliches Tier aufgefaßt, sondern mit diesem Namen werden ver- 
schiedene Arten bezeichnet”, bemerkt Karjalainen selbst (224). — Ves und 
vitkes könnten sehr gut Ehrenbezeichnungen (etwa „Herr" o.ä.) sein, die nicht 
nur dem Mammut, sondern zugleich verschiedenen „Herren der Tiere” zu- |§ 
kommen. Die Wogulen hätten dann nach den Angaben von Munkacsi (bei 
Karjalainen a.a.O.) an einen „Wasserherrn" (vitkes) der Fische sowie an die 
„Herren“ der Hirsche, Bären u.a. Jagdtiere geglaubt. Daß diese Schutzwesen 
eigentlich aus den Tieren selbst hervorgegangen sind, zeigt die Nachricht, 
wonach „Waldtier und Wasserfisch im Alter zu vitkés werden". Die Ostjaken 
haben neben einem ,,Wasserherrn” (jenk-ves) der Fische noch den „ves vom 
Geschlecht des Hirsches" (ves-ike, einen „alten Hirsch”) sowie die ves der 
wilden Rentiere, Otter, Hasen, Bären, Barsche, Kaulbarsche und Hechte ge- 
kannt, die alle „das Aussehen dieser Tiere haben” und ais besonders alte 
Vertreter der betreffenden Tierarten aufgefaßt worden sind (225). 

Die Naturgeister und -gottheiten, die ebenfalls als „Herren“ der Tiere in 
ihrem Bereich aufgefaßt worden sind, können dagegen nicht genetisch von den 
Vorstellungen vom Tier selbst und seiner Art abgeleitet werden. „Irgend- 
welche Belege dafür, daß die Seelenschatten der Wald- und Wassertiere einen 
Zuwachs zu der Geisterwelt des Waldes und Wassers gebracht hätten, finden 
wir nicht bei den Jugrern“, bemerkt Karjalainen (226). Der Waldgeist und 
Wassergeist sind im Glauben der Jugravölker lokale Naturwesen, deren Zu- 
sammenhang mit der Tierwelt eigentlich sehr locker ist. „Der Waldgeist und 
der Wassergeist sind sozusagen Gattungsgeister”, faßt Karjalainen zusammen, 
welche die Volksphantasie allerdings an verschiedene Orte verpflanzt und auf 
diese Weise sich als in der Mehrzahl vorhanden vorstellt, bei denen aber doch 
die Gattung selbst die Hauptsache ist, während die Einzelperson der Gattung 
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nur Teil und Vertreter des Ganzen ohne individuelle Namen ausmachen. Der 
Sachverhalt ist derselbe wie u.a. betreffs des Bären. In rituellen Anrufungen 
kommen nicht ‚die Bären‘, sondern nur der Bär vor, also eigentlich die Bären- 
gattung als solche“ (227). — Im weiteren will er die lokalen Wald- und 
Wassergeister nach etymologischen u.a. Erwägungen auf einer manistischen 
Grundlage (aus den im Walde oder im Wasser umgekommenen u.a. Verstor- 
benen, den ruhelos gebliebenen Toten) erklären (228), was wir in unserem 
Zusammenhang nicht weiter zu diskutieren brauchen Für unsere Zwecke wich- 
tiger ist es, die Verbindungen dieser Naturwesen zu den Tieren zu verfolgen. 

Die Waldgeister spielen im Glauben der obugrischen Völker eine mit der 
Jagd nur schwach verbundene Rolle. „Da die Jugrer ihrem Erwerb nach fast 
ausschließlich Fischer und Jäger sind“, sagt Karjalainen dazu, „könnte man 
glauben, daß die Geister der beiden Erwerbsgebiete, des Wassers und des 
Waldes, eine sehr wichtige Stellung in den Glaubensvorstellungen und Zere- 
monien einnehmen. Dies ist jedoch nicht der Fall. In diesen Erwerbszweigen 
hat man, und zwar früher noch ausschließlicher als gegenwärtig, bei den ört- 
lichen Geistern, sowohl den privaten wie den Gaugeistern, Beistand gesucht 
und erhalten“ (229). — Die Geister der beiden letzteren Kategorien können 
aber nur als Schutzwesen der Jagd (der Menschen), nicht aber der Tiere (Jagd- 
tiere) bezeichnet werden (230). — Karjalainen sieht in ihnen manistische Gei- 
ster und Gottheiten, die nicht mit den Naturwesen verwechselt werden dürfen. 

Den Waldgeist (Unt-tonx, ,, Wildnis-Geist") denken sich die Ostjaken in 
einer behaarten menschlichen Gestalt. Er lebt in der Wildnis. Nach der Vor- 
stellung des Volkes ist ein solcher Geist eigentlich in jedem Urwald, an der 
Quelle eines jeden von Jägern besuchten Flusses, in jedem Jagdgebiet. Von 
seinem Beistand hängt die Größe der Jagdbeute ab. Am üblichsten ist sein Kult 
zu Beginn der Jagdzeit im Herbst sowie zu Beginn der Fruhlingsjagd (231). 
Am Vasjugan gewährt der Waldgeist, wenn er darum gebeten wird, Glück 
und Jagdbeute, besonders Zobel, Füchse und Vielfraße (232). Auch bei den 
Wogulen scheint, nach der Volksdichtung zu urteilen, wenigstens strichweise 
ein Geist vorzukommen, den man als ein dem allgemeinen Waldgeist der Ost- 
jaken entsprechendes Wesen ansehen kann. Man nennt ihn „Wald -Greis" 
(Vuor-ansux) oder „Wald-Geist“ (Vuor-pupi), und er soll keinen besonderen 
Kult oder religiöse Zeremonien genießen (233). 

„Bedeutender als der Waldgeist, auch bezüglich der Ausdehnung seines 
Kultgebietes”, stellt Karjalainen fest, „ist der Wassergeist, dessen gewöhn- 
lichste Benennungen bei den Ostjaken sind: Jenk-tonx, ,Wassergeist’, im Nor- 
den Jenk-vort, ‚Wasserfürst, -herr', seltener im Süden Jenk-xön-ike, ‚Wasser- 
herrscher-Greis’. Bei den Wogulen wiederum heißt er Vit-xan, ‚Wasser- 
herrscher:... [es folgt eine lange Reihe anderer Namen dieser Gottheit]" (234). 
Es heißt, daß sie denen, die ihr opfern, reichlich Fische spendet, dagegen denen, 
die es nicht tun, nur so viel, daß sie am Leben bleiben können. Man hat den 
Wassergeist somit als eine Gottheit der Fische aufgefaßt (235). „Die haupt- 
sächliche Obliegenheit des Wassergeistes ist, Fische zu spenden“, stellt Karja- 
lainen fest. „Von seiner Gunst oder Ungunst hängt also ein wichtiger Erwerbs- 
zweig ab, der Fischfang” (236). Er wird aber nicht in allen Gebieten des 
ausgestreckten Jugralandes gleichmäßig verehrt, am meisten am Irtyschfluß 
im Südwesten, am allergeringsten aber im Südosten, am Vasjuganfluß. In 
manchen Gegenden glaubte man, daß der Wassergeist nicht nur Fische, son- 
dern auch Waldbeute geben kann (237). Bei den Wogulen war die Verehrung 
des Wassergeistes noch beschränkter als bei den Ostjaken. 

Außer dem allgemeinen, jedoch als ein lokales Naturwesen aufgefaßten 
Wassergeist hat man im Ostjakengebiet noch zwei andere im Wasser lebende 
Geister verehrt, deren Zusammenhang mit den Fischen intimer zu sein 
scheint als derjenige des Wassergeistes. Am Vasjugan, wo der Wassergeist ja 
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keine größere Rolle als Fischspender spielte, glaubte man, daß der „Fisch- 
Geist" (Kul-junk), wenigstens teilweise, die Fische spendet. Zur Zeit des neuen 
Wassers, d.h. im Frühling, verfertigte man aus Holz oder Birkenrinde das Bild 
eines Fisches, eines Hechtes oder Alants, das auf die Fischerfahrten mitgenom- 
men wurde. Es ist zu beachten, daß jeden Frühling ein neues Bild gemacht 
wurde, und daß dasselbe jedesmal die Fischgattung darstellte, die das Objekt 
des bevorstehenden Fischtangs war. Karjalainen will darum in diesem Bild 
nicht eine Abbildung des Fischgeistes selbst sehen, sondern „eine ihm ge- 
stiftete Opfergabe“ (238). Vielleicht handelt es sich um Bilddarstellungen von 
Artgeistern der Fische, die man vom allgemeinen Fischgeist erbat? Da Karja- 
lainen am selben Ort jedoch nennt, daß im Frühling die erste Beute an der | 
Fangstelle für diesen Geist gekocht und dieser dann mit dem Gericht bewirtet 

wird, möchte man eigentlich wissen, in welcher Form oder Gestalt der Kul-junk ||] 
das Erstlingsopfer denn empfangen hat? | 


Ein anderer Fischgeist ist in einem weiteren Gebiet bekannt und wird am | 
Vasjugan Kul-tätte-junk („Fisch-Schöpfer-Geist"), am Tremjugan Kul-tatte-ko | 


(„Fisch-Schöpfer-Mann") genannt. Er kommt aber nur in den Märchen vor, wo || 


erzählt wird, er habe einst Holz geschnitzt, und aus den Spänen seien Fische | 
entstanden, aus den großen große, aus den kleinen kleine, von jeder Art ein | 
Exemplar, dem dann die betreffende Gattung entstammte” (239). 


8. 


Die Jenisseier (Keten) stehen sprachlich in der nordasiatischen Völ- | 
kerwelt völlig isoliert da (240). Auch in ihrer Kultur weisen einige Züge auf | 
eine Herkunft aus einem sehr weit im Süden liegenden Gebiet. In ihrer Auf- | 
fassung von den Seelen nehmen sie an, daß alle Tiere wohl mit Körperseelen 
(Lebensseelen) ausgerüstet sind, aber nur der Bär auch mit der Freiseele | 
(ulwej, ulbij), die, wie es scheint, als ein Schutzwesen (Schutzseele) des Bären 
wirkt (241). Die übrigen Jagdtiere in ihrem Gebiet (z.B. Elch, Rentier, Fuchs, 
Hermelin, Wiesel sowie die Wildvögel) haben somit weder eine Schutzseele, | 
noch einen individuellen Schutzgeist. 

Kurz erwähnt Anuëin die , Herren” verschiedener Tierarten (a’Jalt), wobei 
er einen „Herrn der Mäuse“ etwas näher schildert (242). Sonst sind die a’lalt- 


Geister gewöhnlich Hausgeister, Beschützer des Hauses und der Hauswirt- | | 


schaft und werden in der Gestalt von Holzpuppen dargestellt (243). Auch der 
, Mauseherr” ist in anthropomorpher Gestalt aus Holz dargestellt worden (244). 

Von den Naturgeistern spielt der Waldgeist Qdigus nach einer Mitteilung 
von Findeisen auch die Rolle eines Jagdgeistes. Er scheint als „Besitzer“ oder 
,tlerr" besonders der Pelztiere (Zobel und Eichhörnchen) aufgefaßt worden zu 
sein (245). Bei Anucin finden wir dagegen einen Waldgeist (litys), der in der 
Taiga lebt und „zeitig wie ein Bär" ist. Seine Fußspuren sind aber die eines 
Rentiers. Danach, was Anuëin sonst von ihm mitgeteilt hat, kann aber kaum 
gesagt werden, daß er als „Herr“ der Bären oder der wilden Rentiere auf- 
gefaßt worden ist. Er erinnert mehr an den russischen Waldgeist (liesi) nach 
all seinem ungetümen Wesen und Auftreten (246). 


Von den wilden Vögeln spielen die größeren Jagdvögel (Schwan, Gans, 
Ente) eine gewisse Rolle in der Mythologie sowie im Schamanismus der 
Keten (247). Mit den Vögeln ist denn auch die interessanteste Gestalt der 
ketischen Tiergeister verbunden: die Vogelgottheit Tomam, die nach dem 
Himmelsgott Es und der schrecklichen Unterweltsgöttin Hosadam die wich- 
tigste Gottheit der Keten sein soll (248). Ihr Name soll vom Tom-Fluß und am 
Mutter" kommen, also „Mutter des Tom-Flusses” bedeuten. Sie ist aber 
keineswegs als eine Flußgöttin geschildert worden. Tomam soll nach dem 
Glauben der Keten weit im Süden leben, wo sie „ein steinernes Haus” hat. 
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Jeden Fruhling begibt sie sich nach der Mythe, die von ihr erzählt wird, an 
den Jenissei, stellt sich auf einen Felsen, schiittelt die Armel, worauf aus 
diesen Flaumfedern herausfallen, die sich in Vogel (Gänse, Schwäne, Enten 
Usa.) verwandeln, die dann nach dem Norden zu den Keten fliegen. Im Herbst 
kehren die Vögel wieder zu ihr nach dem Süden zurück und verwandeln sich 
erneut in die Flaumfedern der Ärmel von Tomam. Tomam ist somit eine 
richtige „Vogelmutter“, die „Herrin“ der Zugvögel, besonders der großen 
jagdbaren Wildschwäne, -gänse und -enten, die für die Wirtschaft der Keten 
recht viel bedeuten. — Findeisen hat eine andere Darstellung von ihr ge- 
geben, wonach sie mit dem Himmelsgott Es identisch sein soll (249), was aber 
mit Recht bezweifelt worden ist (250). 

Die lange Reihe der eigentlichen nordasiatischen Völker ist mit den Keten 
abgeschlossen, bei denen wir bereits auf eigentümlich abweichende Vorstel- 
lungen von Schutzwesen der Tiere trafen. Zwei Vergleiche mit den ent- 
sprechenden jägerischen Vorstellungen über die Tiergeister und -gottheiten 
aus den angrenzenden Gebieten sollen hier noch kurz angebracht werden. Der 
erste stammt von den südsibirischen Karagassen, einem fast erloschenen 
Völkchen, das die bunte Völkerwelt des Altai-Sajan-Gebietes, besonders aber 
den nördlichen Teil derselben vertreten kann, wo verschiedene alte Völker- 
schaften samojedischer und ketischer Herkunft einer vollständigen Tür- 
kisierung unterlegen sind. Auch die Karagassen (Tofalaren) gehören 
zur sogenannten ursprünglich sajansamojedischen Völkergruppe. Die jäge- 
rischen Glaubensvorstellungen sind bei ihnen kurz von Petri geschildert 
worden (251). Dieser erwähnt, daß der „Herr der Berge” (dag äzi, , Berg-Herr“) 
der „wichtigste Gott“ der Karagassen sei, denn er gibt den Jägern Pelztiere 
und pflegt auch die Rentierzucht. Der Jagdgott hat hier mit der Rentierzucht 
also auch die Rolle eines Beschützers dieses Erwerbszweiges erhalten. Ihm 
wird dreimal im Jahre, im Frühling, Sommer und Herbst, geopfert, die dritte 
Opferzeit fällt in die Zeit, da die winterliche Jagdperiode beginnt. Dabei er- 
bittet man von ihm „Zobel, Eichhörnchen, fettes Fleisch und schwarze Bären". — 
Auch Katanov hat bei den Karagassen den „Kairakan des Berges” erwähnt, 
der dem Jäger Wild zuführt und Jagdglück verleiht, wenn er seine richtigen 
Opfer erhält. Neben der allgemeinen Jagd- und Berggottheit scheinen die 
Karagassen aber noch an die „Herren“ der Natur in ihrem Wildbezirk wegen 
Jagderfolg geopfert zu haben (252). 

Außer diesen „Herren“ der Landtiere nennt Petri bei den Karagassen noch 
einen „Herrn des Wassers“ (sug äzi), der als Gottheit der Fische gelten kann, 
da man ihm wegen guten Fischfangs opfert (253). Wie man sich diese Gottheit 
vorgestellt hat, geht aus der Beschreibung nicht hervor. Auch Katanov bringt 
eine Erzählung der Karagassen über den „Wasser-Herrn“, in der dieser als 
Beschützer der Fische gegenüber den Menschen auftritt (254). 

Den anderen kurzen Vergleich bringen wir aus der mittelasiatischen Völ- 
kerwelt, von den mongolischen Völkerschaften. Bei den nomadisierenden 
Burjaten spielen die Jagdtiere eine geringere Rolle als bei den jägerischen 
Völkerschaften des Nordens. Eine Reihe Pelztiere haben jedoch als Jagdobjekt 
ihr Interesse erweckt. So haben die Iltisse, Marder, Hermeline, Füchse und 
Zobel nach dem Glauben der Burjaten ihre besonderen „Herren“, d.h. Art- 
geister oder kollektive Schutzgeister der Spezies (255). Von den Seelen haben 
die Tiere aber nur die „niedere” (Körperseele), nicht aber die „höhere“ (Frei- 
seele), die nur Menschen zukommt (256). Eine typisch hirtennomadische Ein- 
stellung gegenüber den Tieren! 

Eine allgemeine Wald- und Jagdgottheit wird von Sandschejew für die 
Alaren-Burjaten erwähnt (257). Diese heißt Bayan Xangei („Reicher Wald") 
und gehört zu den auch bei den Jakuten und Tungusen bekannten vreichen” 
Wald- und Jagdgottheiten (s. oben!). Er verkörpert wohl den an Wild (be- 
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sonders Pelztieren) reichen Wald. Für die gegenwärtige Zeit weiß man aber 
nicht mehr viel von ihm zu berichten. Er soll männlichen Geschlechts sein und 
im Herbst ein Pferd als Opfer erhalten, wenn die Jagdperiode beginnt. 

Bei den Mongolen hat Banzarov über den Mani Khan, der Gottheit 
der Wälder und der Jagd, berichtet (258). Mani Khan galt als Oberhaupt einer 
ganzen Schar von niederen Geistern der Jagd. Vielleicht birgt sich hier eine 


Erinnerung an die Artgeister der Tiere? Er selbst wurde als ein Mann von | 


großem Wuchs vorgestellt, der nicht nur über den Wald, sondern auch über 
die Waldtiere herrschte. 


* 


Wir ziehen nun zusammen. Da der knappe Raum des vorliegenden Auf- 
satzes es verbietet, die unzähligen, mit dem Gesamtkomplex der verschiedenen 
Schutzgeister und Gottheiten der Tiere zusammenhängenden Fragen ausführ- 
lich zu besprechen, so tun wir am besten, wenn wir die Ergebnisse übersichtlich 
zu ordnen versuchen, die wir bei der Durchmusterung des Tatsachenmaterials 
gewonnen haben. Eine Klarlegung und Systematisierung der Angaben ist ja 
bereits im Laufe der Untersuchung von Fall zu Fall geschehen. Nun gilt es 
aber, eine für das gesamte nordasiatische Gebiet gemeinsame klassifizierte 
Zusammenfassung von den Schutzwesen der Jagdtiere zu entwerfen. Dabei 
muß natürlich mit großen Verallgemeinerungen gerechnet werden, denn viele 
Einzelprobleme haben sich ja in der flüchtigen Analyse nicht eindeutig auf- 
klären lassen. Das Gesamtbild dürfte den wirklichen Gegebenheiten jedoch 
so gut entsprechen, wie es das Tatsachenmaterial zuläßt. 

Die Schutzwesen der Tiere lassen sich in zwei große Gruppen einteilen, 
wie es bereits in der Überschrift des Aufsatzes angedeutet worden ist: in die 
Schutzgeister und die Gottheiten. Mit den ersteren verstehen wir solche über- 
natürlichen Wesen, die im Kollektiv und in der Regel nur mit Artnamen auf- 
treten, mit den anderen aber als Einzelpersonen dastehende übernatürliche 
Wesen mit persönlicher Gestalt und Eigennamen. Der Unterschied ist also der- 
selbe, den man in der Religionswissenschaft gewöhnlich zwischen ,Geistern” 
und „Göttern“ zu machen pflegt. Natürlich muß man sich dessen bewußt 
sein, daß die Grenzen hier, wie überall bei den Vorstellungen von den über- 
natürlichen Wesen, fließend sind. 

Die Schutzwesen der Jagdtiere in der Vorstellung der nordasiatischen 
Völker lassen sich in einer folgenden Übersicht einordnen: 


A, Die Schutzgeister der Tiere 


1. Die Seele (Freiseele) des Einzeltiers als sein Schutzwesen (Schutzseele): 
bei den Jukagiren, Ainu, Giljaken, Oroten. Udehe, Golden, Tungusen 
(Ewenken), Dolganen, Samojeden (Juraken), Ostjaken, Wogulen, Jenis- 
seiern oder Keten (nur beim Bären). Dazu können noch weitere Beispiele 
von anderen nordasiatischen Völkern kommen, wo das Tatsachenmaterial 
aber nicht hinreichend aufschlußreich in diesem Punkte ist. 


2. Individuelle Schutzgeister der Einzeltiere, die nicht als „Seele“ betrachtet 
worden sind: Jukagiren. — Da die Tiere bereits in der sog. Schutzseele 
ein individuelles Schutzwesen besitzen, erscheint ein besonderer Schutz- 
geist des Einzeltiers eigentlich als überflüssige Verdoppelung dieser 
Schutzfunktion. Die pe’jul der Jukagiren ließen sich denn auch in fast 
nichts von den Tierseelen unterscheiden. 


3. Kollektive Schutzgeister (sog. Artgeister) der einzelnen Tierspezies: bei 
den Jukagiren, Tschuktschen, Giljaken, Orocen, Udehe (Fische), Golden 
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(Zobel), Tungusen, Jakuten, Dolganen, Samojeden (Tawyy- und Jurak- 
Samojeden), Ostjaken (?), Wogulen (?}, Jenisseiern. — Solche werden in 
der Regel in der Tiergestalt der betreffenden Spezies vorgestellt und 
sind psychologisch betrachtet mit der Tierseele (Freiseele), d.h. der 
außerkörperlichen Erscheinungsform des Lebewesens, identisch. Phäno- 
menologisch bilden sie aber eine eigene Kategorie von übernatürlichen 
Schutzwesen. Das Einzeltier verschwindet gewissermaßen in seiner Gat- 
tung, wird von der Artseele“ (man kann den Artgeist auch als solche 
betrachten (259)) vertreten und beschützt. Bezeichnenderweise tritt die 
Vorstellung von den Artgeistern meist zusammen mit derjenigen von 
der Tierseele als Schutzwesen des Einzeltiers auf. Zwischen beiden 
scheint, wenn nicht ein historischer, so doch ein genetischer Zusammen- 
hang vorzuliegen. 


Be Die Gottheiten der Tiere 


1. Eigentliche Tiergottheiten, d.h. aus der Tierwelt selbst oder/bzw. den 
Artgeistern der Tierspezies hervorgegangene allgemeinere Tier- und 
Jagdgottheiten, die u.a. aber auch über ein Naturbereich herrschen 
können. Solche lassen sich als Einzelwesen mit persönlicher Gestalt und 
Eigennamen herausgreifen, z. B.: 


a) Picvu’cin, der „Eigentümer der Landtiere” bei den Tschuktschen; viel- 
leicht ursprunglich Artgeist der wilden Rentiere. 

b) Pal’ys, der „Herr der Berge und des Urwaldes”, zugleich „Herr der 
Landtiere“ bei den Giljaken; vielleicht ursprünglich Artgeist der Bären. 

c) Tol’ys, der „Herr des Meeres“, zugleich „Herr der Seetiere” bei den 
Giljaken; vielleicht ursprünglich Artgeist der Schwertwale. 

d) Amba (der Tiger), „Herr der Taiga”, zugleich „Herr der Waldtiere" 
bei verschiedenen amurtungusischen Völkerschaften (Orocen u. a.); 
Artgeist der Tiger. 

e) Hinkon (Ehekon), der „Herr der Tiere und der Taiga”, bei den Jenis- 
sei-Tungusen; ursprünglich vielleicht ein „Geist-Herr der Tiere" 
(Singken, hingken), z.B. der Elche und wilden Rentiere? 

f) Ilibem-Berti, der „Glückspender- (auch Lebensmittelspender-) Geist", 
„Herr der Tiere” bei den Jurak-Samojeden; ursprünglich Artgeist der 
wilden Rentiere. 

g) Tomam, die Vogelgottheit („Vogelmutter”) der Jenisseier (Keten); 
vielleicht Artgeist gewisser Voyelspezies (Wildschwäne, -gänse, 
-enten u.a. Zugvögel). 


Die Herkunft dieser speziellen Tiergottheiten aus der Tierwelt selbst 
steht einwandfreier da als die genauere Art ihres Wesens und ihrer Natur. 
Mit „ursprünglich“ ist oben keine bestimmte historische Entwicklung eines 
Artgeistes in eine allgemeine Tiergottheit gemeint worden. Letztere können 
ja sehr gut neben ihren allgemeinen Funktionen gegenüber der Tierwelt 
eines bestimmten Naturbereiches, oder der Tierwelt überhaupt, auch noch 
solche gegenüber einer bestimmten Tierart ausgeübt und sich dabei gewisse 
Charakterzüge „ihrer“ besonderen Schützlinge angeeignet haben. 


2. Anthropo- und teriomorphe Naturgottheiten als „Herren oder Herrinnen 
der Tiere und der Jagd“. Solche sind von den eigentlichen Tiergottheiten 
zu unterscheiden, wie wir sie unter B1 zusammengefaßt haben. Obwohl 
sie über die Tiere in ihrem Naturbereich herrschen und gelegentlich auch 
in Tiergestalt erscheinen, läßt ihre ursprüngliche Art und Natur sie doch 
als Naturwesen bezeichnen. Man soll auch bedenken, daß es neben den 
mehr universalen Naturgottheiten überall eine unübersehbare Schar von 
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lokalen Naturgeistern gegeben hat, die als ,Herren oder Herrinnen der | 

Tiere” in den Jagdbezirken aufgefaßt worden sind. Von diesen sehr zahl- 

reichen übernatürlichen Wesen können wir hier nur einige Beispiele |}! 

bringen: | | 

a) Gottheiten der Erde (bzw. des Landes): z.B. Lebie’-po’gil der Juka- || 
giren; Dunne musun („Herrin der Erde“) der Jenissei-Tungusen. 

b) Gottheiten der Berge: z.B. Nupurikoro kamui, die „göttlichen Eigen- 


tümer der Berge“ (in Bärengestalt) bei den Ainu; Nu bemo, der | | 


„Geist-Herr des Berges” bei den Jenissei-Samojeden, und Ne jere, | 
der „Geist-Herr des Berges” bei den Jurak-Samojeden; bei den süd- | 
sibirischen Karagassen Dag-dzi, der ,Berg-Herr”. | 
c) Gottheiten des Waldes: z.B. Yo’bin-po’gil der Jukagiren; Hada-jdeni | 
der Orocen; Muggo bemo, der „Geist-Herr des Waldes" bei den 
Jenissei-Samojeden, und Nedara jere, der „Geist-Herr des Waldes” 
bei den Jurak-Samojeden; Paargä der Ostjak-Samojeden; Unt-tonx | 
der Ostjaken und Wogulen; @äigus der Jenisseier (Keten); Mani 
Khan der Mongolen u.a.m. Die Geister und Gottheiten des Waldes | 
und der Wälder sind besonders zahlreich unter den Naturwesen als | 
„Herren der Tiere”. 


d) Gottheiten des Wassers (d.h. der Binnengewasser und des Süßwassers 
im allgemeinen: z.B. O’jin-pogil, der „Eigentümer des Süßwassers" 
bei den Jukagiren; Ukulan (Ukulan toyon) der Jakuten; die unter | 
verschiedenen Namen bekannten Wasser- und Fischgottheiten der 
Jugravölker (Ostjaken und Wogulen); Sug äzi, der „Wasser-Herr" 
der Karagassen, u.a.m. Auch diese Gruppe von Naturwesen ist unter 
den „Herren der Tiere“ (bzw. hier der Fische) sehr zahlreich über 
ganz Nordasien vertreten. 


e) Gottheiten des Meeres: z.B. die großen Meergottheiten der östlichen 
Küstenvölker (Kere’tkun der Tschuktschen, Ka’cak der asiatischen 
Eskimo, Anga-ken-eti'nvilan der Korjaken, Mitgk der Itelmenen, 
Repun-riri-kata inao uk kamui der Ainu, u.a.); Cobun-po’gil der 
Jukagiren. 

f) Gottheiten des Himmels (bzw. des Luftraumes) sind nicht direkt als 
Herrscher oder Beschützer der Tiere aufgefaBt worden. Da sie jedoch 
als Hochgotter an vielen Stellen einen allgemeinen Einfluß auf das 
ganze Leben und auch den Erwerb der Menschen ausüben, alles Glück, 
auch das Jagdglück verleihen, sind sie gewissermaßen als Jagdgott- 
heiten aufgefaßt worden: z.B. Kuju (Himmel) der Jukagiren; „Der 
Eine dort oben” der Korjaken; Bua-jdeni, der „Herr des Himmels” 
bei den Orocen; Enduri der Golden; Buga der Tungusen (Ewenken); 
Num der Jurak-Samojeden. 


. Besondere Jagdgottheiten, die ihrer Natur nach weder als spezielle Tier- 


gottheiten (wie unter B1) noch als eigentliche Naturgottheiten (wie 
unter B 2) gelten können. Wir haben sie darım hier einfach Jagdgott- 
heiten genannt, weil sie ihrer Funktion nach die Jagd beherrschen und 
beschützen, das Jagdglück verleihen und dadurch indirekt auch als 
„Herren der Tiere" auftreten. Als wichtigste Gestalt tritt in dieser 
Gruppe der große Jagdgott der Völker mit altaischen Sprachen auf: 
Bainaca, Bajan am’i der Tungusen, Bai-Bajanai der Jakuten und Bayan 
Xangei der Burjaten, eine Verkörperung des Reichtums der Wälder an 
Pelztieren u.a. Wild; der „Reiche Vater”, um dessen Herkunft noch 
Dunkel herrscht. Vielleicht ist er eine ursprünglich tungusische Gott- 
heit, wie viele (lonov u.a.) es gemeint haben; vielleicht ist er mit der 
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Invasion der Türkvölker (Jakuten) nach Nordasien gebracht worden, 
wie es nach der Etymologie seines Namens (Shirokogoroff) erscheint. 
Die Intensivierung der Pelztierjagd und des Pelztierhandels mit dem 
Einbruch der russischen Pelzhändler und Kolonisten kann zur weiteren 
Ausbreitung und Steigerung seiner Gestalt beigetragen haben, wie er 
denn auch gewisse Züge mit dem russischen Waldgeist gemeinsam hat. 

Als Jagdgottheiten schlechthin können ferner noch einige oben be- 
handelten übernatürlichen Wesen angeführt werden, deren Art und 
Natur aus den Quellen nicht völlig hervorgeht, z.B. Kalgama, der „Geist 
der Jagd und Fischerei” bei den Golden; Jaku, der „Herr der Jagd" bei 
den tuturskischen sowie Urotko, „Herr der Taiga und der Tiere“ bei den 
kirenskischen Tungusen. 


C. Über die Stellung des sogenannten Höchsten Wesens zur Tierwelt (bzw. den 
Jagdtieren) ist nicht mehr zu sagen, als was unter B2 (6) bereits von den 
Gottheiten des Himmels (bzw. des Luftraumes) gesagt worden ist. 


Unsere zusammenfassende Übersicht ist eine rein phänomenologische 


und soll nicht im Sinne irgendwelcher kulturhistorischer Entwicklungs- 
reihen aufgefaßt werden. Eine kulturhistorische Untersuchung der ver- 
schiedenen Schutzwesen der Tiere kann nur im Rahmen oder auf dem 
Hintergrund einer allgemeinen Kulturgeschichte der nordasiatischen Völker 
geschrieben werden. Bis eine solche nicht durchgeführt worden ist, muß mit 
der Aufgabe abgewartet werden. 
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Anmerkungen 


Hermann Baumann, Afrikanische Wild- und Buschgeister. Zeitschrift ftir 
Ethnologie, LXX. Berlin 1938, S. 208—239. 

Z. B. Adolf Friedrich, Die Forschung über das frühzeitliche Jägertum. 
Paideuma, Mitteilungen zur Kulturkunde, Bd. 2, Heft 1/2 (1941), S.20—43, und 
Carl-Martin Edsman, Studier i jägarens religion [mit deutschem Referat: 
Studien zur Religion des Jagers]. Annales Academiae Regiae Scientiarum Upsa- 


- liensis, Kungl. Vetenskapssamhällets i Uppsala Arsbok 2/1958, Stockholm 1958, 


mit den dort angeführten reichlichen Literaturangaben. 

Otto Zerries, Wildgeistvorstellungen in Südamerika. Anthropos, Bd. 46, 
S. 140—160. Freiburg, Schweiz 1951; idem, Wild- und Buschgeister in Süd- 
amerika. Studien zur Kulturkunde, Bd. 11. Stuttgart und Wiesbaden 1954; 
idem, Wildgeister und Jagdritual in Zentralamerika, Amerikanistische Miszel- 
len, Mitteilungen aus dem Museum für Völkerkunde in Hamburg, XXV, S. 144 
bis 150. Hamburg 1959 [= Amerikanistische Miszellen]. 

Josef Haekel, Der „Herr der Tiere“ im Glauben der Indianer Meso- 
amerikas, Amerikanistische Miszellen ... S. 60—69. 

In: “The Supernatural owners of the Nature: Nordic Symposion on the religious 
conceptions of ruling spirits (genii loci, genii speciei) and allied concepts” 
(Stockholm, im Druck). Professor Hultkrantz hat außerdem eine eigene Mono- 
graphie über das Gebiet in Vorbereitung. 

Vgl. aber Uno Harva, Die religiösen Vorstellungen der altaischen Völker. 
FF Communications No. 125. Helsinki 1938, S. 386—405 („Die Herren der Natur‘), 
wo u.a. einige Schutzgeister und Gottheiten der Tiere kurz angeführt worden 
sind. 

Z.B. Uno Holmberg [Harva], Über die Jagdriten der nördlichen Völker 
Asiens und Europas. Journal de la Société Finno - Ougrienne, XLI, S. 34 ff.; 
idem, Die religiösen Vorstellungen der altaischen Volker, S. 406—448; Irving 
Hallowell, Bear Ceremonialism in Northern Hemisphere. American An- 
thropologist, Vol. 28, 1926; F. Gahs, Kopf-, Schädel- und Langknochenopfer 
bei den Rentiervölkern. Publication d’hommage offerte au P. W. Schmidt. Wien 
1928; D. Zelenin, Kult ongonov v Sibiri. Moskva 1936; idem, Tabu slov u 
narodov vostoénoj Evropy i severnoj Azii, I. Zaprety na ochote i inych pro- 


112 


(12) 


(13) 


NONNNNNN = 
On r © ND KH © Oo 
SLE OS, TE ER 


ae oer eo ee ee 
= GO CO CO CO CO CO CO OO © © ND ND ND 
SOO NT ONE OO Dw 
RS ET TI EZ 


Ivar Paulson: 


myslach. Sbornik Muzeja po Antropologii i Etnografii pri Akademii Nauk [= im 
folgenden abgekürzt als SMAE], VIII. Leningrad 1929; Eveline Lot-Falck, 
Les rites de chasse chez les peuples sibériens. Paris 1953. 

Mot @lke, Ojo, Gilley, Si, SOIT 

Ivar Paulson, Die Tierknochen im Jagdritual der nordeurasischen Völker. 
Zeitschrift für Ethnologie, Bd. 84, Heft 2, Braunschweig 1959, S. 270—293. 


Idem, Zur Aufbewahrung der Tierknochen im nördlichen Nordamerika. Ameri- Wi 


kanistische Miszellen ... S. 182—188. 


Idem, Die primitiven Seelenvorstellungen der nordeurasischen Völker. Eine 


religionsethnographische und religionsphanomenologische Untersuchung. The 


Ethnographical Museum of Sweden, Stockholm (Statens Etnografiska Museum), ||] 


Monograph Series — Publications No. 5 Stockholm 1958 [= SEMMS]. 

Idem, Die Vorstellungen von den Seelen der Tiere bei den nordeurasischen 
Völkern. Ethnos 1958: 2—4, Stockholm 1959, S. 127—157. 

Zur sog. Schutz- oder Schicksalsseele ss Ake Hultkrantz, 
the Soul among North American Indians, 
497 ff. und Paulson, Die primitiven Seelenvorstellungen der nordeurasischen 


Volker, S. 310 ff. Grundlegend für die primtiven Seelenvorstellungen überhaupt | 
ist die bahnbrechende Arbeit von Ernst Arbman, Untersuchungen zur pri- 


mitiven Seelenvorstellung mit besonderer Rücksicht auf Indien, I—II. Le Monde 
Oriental 20/21, Uppsala 1926/27. 

W.Jochelson, The Yukaghir and the Yukaghirized Tungus. Memoirs of the 
American Museum of Natural History, 9, New York and Leyden 1926 [= im fol- 
genden MAMNH], S. 156 £. 

Die Tiere haben nach der Auffassung der Jukagiren noch sog. Körperseelen 
(Lebensseelen), s. Jochelson, loc, cit. 

Joc he lis ommopicitr 20172539 

OpAcIt M7 

Zur Seelenverlustidee bei den nordeurasiatischen Volkern s. Paulson, Die 
primitiven Seelenvorstellungen der nordeurasischen Volker, S. 298 ff. 

Opucita S10 ak 


Jochels on; oprcit., 148: 
Op. cit., 146 ff. 

OpAcit 210 kite 

Opxeit. 146 f 

Op. cit., 146. 

koczent 


Paulson, Die primitiven Seelenvorstellungen der nordeurasischen Völker, 
SA Binnen) 283212543 


‘Hoche som opel? 
Op: cit 152: 

Op. cit., 145f. 

Op. cit., 148. 

Loc. cit. 

Op. cit., 149. 

Op. cit., 144 f. 

Opacity RASE 

Op. cit, LAON. 

Ojo; Clee 10) 

@pacit 52: 

Oproit 140: 

Op. cit., 144. 

P. Wilhelm Schmidt, Der Ursprung der Gottesidee. Eine historisch- 


kritische und positive Studie, Bd. X: Die asiatischen Hirtenvölker, Münster i, W. 
1952, S. 690 f. 

W. Bogoras, The Chukchee, II: Religion (MAMNH 7:2, UA), So SO. 
Paulson, Die Vorstellungen von den Seelen der Tiere, S. 144, 

Sy 74:18}, B/019 CP CVS, Oo, Cilti, SOR iy, AOS) see 

S. W. Ivanov, Religiöse Vorwürfe in der Kunst der Völker Nordasiens vor 


der Revolution. Opuscula Ethnologica Memoriae Ludovici Biro Sacra, Budapest 
LOSO MS 23s ite 


Conceptions of | 
SEMMS 1, Stockholm 1953, S. 374 ff, | 
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(45) Jochelson, op. cit., 236. 
(46) Bogoras, op. cit. 285. 
(Gz) Opreit, 2857. 

(48) Op. cit., 286. 

GS) Oprcit., 3238 

(50) Op. cit., Fig. 201, S. 286. 

( 


91)" Op. cit., 286 f. 

52), ©pe cite slo: 

(SS)E Op. cites 287: 
Opacity 2288! 

) Or eis, GAY 
(6) Opacity, olla. 
MOD CR MSIE 
) Op. cit. 316f. Vgl. auch op. cit., 318. 
Opacity. 317. 

(60) Op. cit., 318. 

(61)EOp* cit, 291. 

(62) W.Jochelson, The Koryak, I: Religion and Myths (MAMNH) 6:1, 1905, S. 30. 

(63) Op: cit: 118: 

(64) Paulson, Die Vorstellungen von den Seelen der Tiere, S. 144f. Vgl. auch 
Jroi@hlel song op. cit. 65 1.) 86/HL. 

(Go) horehvel son, ‘op: cit, 34.it., Big? 3. 

(66) Op. cit., 30. 

(GA) Ops cit. 25: 

(68) S. Krascheninnikow, Beschreibung des Landes Kamtschatka. Lemgo 1789, 
S. 80. Vgl. auch op. cit., 246 und G. W. Steller, Beschreibung von dem Lande 
Kamtschatka. Frankfurt und Leipzig 1774, S. 63 und 269 f. 

(69) Vgl. Paulson, Die Vorstellungen von den Seelen der Tiere, S. 144 f. 

(70) Lot-Falck, op. cit. 50 und 64. 

(71) Paulson, op. cit. 146 ff. 

(72) John Batchelor, The Ainu and their Folk-Lore, London 1901, S. 479. 

(73) Batchelor, op. cit., 408 ff., 466 ff. 

(74) Op. cit., 470 ff. 

(75) Op. cit, 529; vgl. auch J. Batchelor, Ainu Life and Lore, Tokio 1927, 

Sorat: 

) Batchelor, The Ainu and their Folk-Lore, S. 532 ff. 

) Op. cit. 519 ff, und Batchelor, Ainu Life and Lore, S. 399. 

) Batchelor, The Ainu and their Folk-Lore, S. 408 ff. 

) Kyosuke Kindaichi, The Concepts behind Ainu Bear Festival. South- 
western Journal of Anthropology, Vol.4, New Mexiko 1949, S.345—350. Vgl. 
auch A. Slawik, Zum Problem des Bärenfestes der Ainu und Giljaken. 
Wiener Beiträge zur Kulturgeschichte und Linguistik, 9, Wien 1952. 

(80) Inao, Hausidole, Weidenbaumzweige mit Schabspanbüschel (sog. , Weidentotem", 
„Willow Totem” nach Batchelor, op. cit., 83 ff.). 

eBiatchelor, op. eit. 39. 

IMODICIL ROSE 

) Op. cit., 534 ff, und Batchelor, Ainu Life and Lore, S. 387 ff. 

) Batchelor, The Ainu and their Folk-Lore, S. 537. 

) Op. cit., 537 f. Sie ist die Wächterin der Flußmündungen und läßt Fische, beson- 
ders den Lachs, im Frühjahr sowie im Herbst die Flußmündungen passieren. 


(86) Op. cit., 538 ff. und Batc helor, Ainu Life and Lore, S. 387 ff. 
(87) Batchelor, The Ainu and their Folk-Lore, S. 539. 
'(88) Batchelor, op. cit. 541. 
(89) Op. cit., 587. 
(90) Op. cit., 470. 
(91) Op. cit., 470, 590. 
(92) Op. cit., 588. 
(93) Op. eit., 591. 
(94) Paulson, Die Vorstellungen von den Seelen der Tiere, S. 145 f. 
(95) L. Sternberg, Die Religion der Giljaken. Archiv für Religionswissenschaft, 8, 


Leipzig 1905, S.246 ff. Vgl. auch Sternberg, Giljaki, Oroci, Goldy, Negi- 


Zeitschrift für Ethnologie, Band 85 8 
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| 
Ivar Paulson: | 
dalcy, Ainy. Dalgiz-Chabarowsk 1933 und idem, Pervobytnaja religija v svete fi! 
etnografii. Leningrad 1936, S. 18—21 und 31—49 [= im folgenden: Sternberg 1933) I 
und Sternberg 1936]. | 
Sternberg, Die Religion der Giljaken, S. 249. 
Sternberg, op. cit., 252. 
Oprcit 723% 
Sternberg, 1933, 320. 
Sternberg, Die Religion der Giljaken, S. 252. 
Sternberg, op. cit. 253. 
Sternberg, loc. cit.; vgl. auch idem, Materialy po izuceniju giliatskogo, | 
iazyka i folklora. St. Petersburg 1908, S. 165, 170. | 
Sternberg, Die Religion der Giljaken, S. 456 ff. Vgl. auch Slaw Lk Opn Cie N 
Sternberg, Die Religion der Giljaken, S. 249 ff. i | 
Sternberg 1933, 54, 427; idem, 1936, 22 ff. 
Sternberg 1933, 447; idem, 1936, 14. 
Paulson, Die Vorstellungen von den Seelen der Tiere, S. 138. 
Sternberg 1933, 54, 427. 
Narody Sibiri, pod. red. M. G. Levina & A. P. Potapova, Moskva und Lenin- I 
grad 1956, S. 851. ! 
Narody Sibiri, S. 851. 
Sternberg, Pervobytnaja religija (1936), S. 25. 
Narody Sibiri, S. 859. 
Op\cit,2097, 
Op. cit., 824. 
A. M. Zolotarev, The Bear Festival of the Oltcha. American Anthropo- 
logist, 39 (1939). 
I. A. Lopatin, Goldy Amurskie,, Ussurijskie i Sungarijskie. Wladiwostok 
1922 AN, 2 
Sternberg, op. cit., 62 ff. 
IvamioM op. Clty lez aie 
Ved n'oMMOop cit, 124 
Op. cit., 126. 
Paulson, Die Vorstellungen von den Seelen der Tiere, S. 137 f. 
S. M. Shirokogoroff, Psychomental Complex of the Tungus, London 1935 
[= Shirokogoroff 1935 a], S. 82. 
Op. cit., 89 ff, 
Op. cit., 81. 
Live, DEO) Vigv Op. Clit. 22 32% 
Slag roy eos yin toyiir, jay, (Calin, 126; 
Op: cit, 231. 
Op. cit., 434. 
Op\cit 197. i 
Op. cit. 126f. und idem, Versuch einer Erforschung der Grundlagen des 
Schamanismus bei den Tungusen. Baessler Archiv, 18:2 (1935) [= Shirokogoroff 
1985 195351: 
Shirokogoroff, 1935b, 31, 
Idem, 1935a, 126. 
Über die rezenten, von den buddhistischen Nachbarn entlehnten burkan-Gott- 
heiten (Geistern) s. op. cit., 148 f. 
Opyciteat2 7 
Op, city A128: 
Opncit i225 
Shirokogoroff 1935b, 51. 
SC h mil 0% op. city OAI 
R. Maak, Viljuiskij okrug jakutskoj oblasti, III. St. Petersburg 1887, S. 108. 
E. 1. Titov, Tungussko-russkij slovar, Irkutsk 1926, 5, 112, 
V. Sicogir, Evenki. Taiga i Tundra, 1 (1928), S. 46. 
G. M. Vasiljevit, Nekotorye dannye po ochotnigim obrjadam i preds- 
tavlenjam u tungusov. Etnografija, 3 (1930), Moskwa 1930, S. 57 ff. 
Vig le a mio op 20 
Vasil je vic, op, city 58ft 
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Zur sog. Seelenreise des Schamanen s. Paulson, Die primitiven Seelenvor- 
stellungen der nordeurasischen Völker, S. 331 ff. 
Vasiljevié, op. cit, 60f, 
A. F. Anisimov, Religija evenkov, Moskva und Leningrad 1958, S. 15 ff. 
Vgl. auch idem, Predstavlenija evenkov o Sinkenah ... (SMAE XII: 160—194),. 
Vasiljevié, op. cit. 
Vgl. den gleichfalls in diesen Bedeutungen auftretenden Begriff „mahin, mayin, 
mahun, mayun“ bei den transbaikalischen und mandschurischen Tungusen 
(Shirokogoroff 1935 a, 438). 
Vaatsu lsreiv i Gr, .ops Cie. . 
Anisimov, Religija evenkov, S. 21 ff. 
K. M. Ryékov, Jenisejskie tungusy. Zemlevedenie, XXV (Moskva 1922), 
S. 81, und E. K. Pekarskij und V. P. Cvetkov, Oterki byta priajnskich 
tungusov, SMAE II:1 (1913), S. 113. 
Vasiljevic, Evenijsko-russkij (tungussoko -russkij) slovar. Moskva 1940, 
Salta 
Anisimov, op. cit., 29 ff. Vgl. auch ibid., Fig. 1 und 2. 
Paulson, Die Vorstellungen von den Seelen der Tiere, S. 140 ff. und 142 f. 
Paulson, Die primitiven Seelenvorstellungen der nordeurasischen Völker, 
S. 166 ff. 
V. F. Trostanskij, Evoljutsija Cernoj very u jakutov. Kasan 1902, S.71f. 
PaaS Ont; Ops Au 170 E 
A. A. Popov, Materialy po istorii religii jakutov v Viljuiskogo okruga. 
SMAE 11 (1949), S. 267 ff., 276. 
P.O: Oven Op, CiL., 269. 
V. M. lonov, Duch-chozjain lesa u jakutov (SMAE IV, 1). Petrograd 1916. 
OMLOS Ge op: CL, 0: 
Pripuzov (1885), Vitasevskij (1890), Priklonskij (1890), SeroSevskij (1896), 
Jastremskij (1897) und TroScanskij (1902), s. lonov, op. cit. 1—3. 
Ionov, op. cit. 4f, 
SeroSevskij, V.L. Jakuty. St. Petersburg 1896, S. 669. 
on OV Opel. 3, Ammo: 
Ops Cit, OR. 
Pio p Ow: Op. Cit, 286 4. 
lonov, op. cit., 5; so auch Pripuzov (1885) und Priklonskij (1890) nach idem, 
loc. cit. 
SeroSevskij [Sieroszewski], Du chamanisme. Revue de l'Histoire des 
Religions 1902, S. 389. 
Wo m.O wp .Op. Cut... 6, 
V. L. Priklonskij, Tri goda v Jakutskoj oblasti. Zivaja Starina 1891, S. 62; 
Serosevskij, op. cit., 389. 
N. P. Pripuzov, Svedenija dlja izucenija Samanstva u jakutov Jakutskago 
okruga. Izvestija Vostoëno-Sibirskago Otdela Russkago Geografiéeskago 
ObSéestva, XV : 3/4, Irkutsk 1885, S. 62. 
Priklonskij, op.cit. 60; SeroSevskij, Jakuty, S. 670. 
Prıpuzov, op. cit., 62. 
Popov, op. cit.,, 287 f. 
A. A. Popov, Perezitki drevnich doreligioznych vozzrenij dolganov na prirodu 
Sovjetskaja Etnografija 1958 :2, S. 77—99. 
PXOspiOnvs OD. eilt. 8% 
Orci. 
Opa cit, 82, 
Op. cit., 84. 
Mit dem sog. Assimiljatismus verbindet Popov auch den Animatismus, s. op. cit., 
80 ff. 
T. Lehtisalo, Entwurf einer Mythologie der Jurak-Samojeden. Mémoires 
de la Société Finno-ougrienne, 53, Helsinki 1924, S. 50 ff. 
Paulson, Die Vorstellungen von den Seelen der Here S. 136; 
Penh tits allorsop eıt., 160. 
Paulson, loc.eit. 
A. A. Popov, Tawgijcy. Moskva und Leningrad 1936, S. 52. 
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Ivar Paulson. 


Op. cit., Fig. 36. [Il 
PIO por opret 209! 
Legen, CO, Citi, 28), 
Op. cit., 34 ff. 

V. Islavin, Samojedy v domaënem i obS¢éestvennom bytu. St. Petersburg 
YG tS), ts). | 
M. A. Castren, Reiseerinnerungen aus den Jahren 1838—1844. Nordischell 
Reisen und Forschungen I. St. Petersburg 1853, S. 231 ff. u 
A. G. Schrenk, Reise nach dem Nordosten des europäischen Rußlands, durch 
die Tundren der Samojeden, zum arktischen Uralgebirge, I. Dorpat 1848, S. 402.9) | 
B. Zitkov, Poluostrov Jamal, Zapiski Instituta Russkago Geograficeskagoß \ 
Obs£estvo ... T.49, St. Petersburg 1913, S. 73. | 
Oprcit 107 ; 

Lehtisalo, op.cit. 29734, 160; 

Sic hand) ith Op CII RS SSI 

Mets alto topic, 281 

E. D. Prokofjeva, Materialy po religioznym predstavlenijam entzev) 
(SMAE 14, 1953), S. 201. | 
PO MOw, Co Cit, Bo. 

Op. cit., 99. 

Pio Koi iierv ay mOpaCit. e220 

Kaj Donner, Bei den Samojeden in Sibirien, Stuttgart 1926, S. 98. 
Fehtrs alto op cr As: 

Opzeit MOI 

OPSEL. AO: 

K. F. Karjalainen, Die Religion der Jugra-Völker, III. FF Communications} 
No. 63, Helsinki und Porvoo 1927, S. 8 ff. 

Karjalainen, op, cit, 19ff. 

Open 7221 

Op. cit., 28 ff. 

(O9, Cit, Ske 

Paulson, Die Vorstellungen von den Seelen der Tiere, S. 134 f, 
Karjalainen, op.cit. 17, 18, 49; vgl. auch idem, Die Religion der Jugra- 
völker, I, S.32f., 36 u. a.m. 

Vgl. auh Paulson, Die primitiven Seelenvorstellungen der nordeurasischen 
Völker, S.82ff. sowie V. N. Cernecov, Predstavlenija o duSe u obskich 
ugrov. Trudy Instituta Etnografii ..., 51 (1959), 114 ff. 

Karjalainen, Die Religion der Jugra-Völker, III, S. 4 ff., 36 f. 

[Veale Onviy LO Clue AUS 

Opel. 1327 

Kamel atinmemrIOp CI ao 

Opreiten Git e239, 

@Opacit +7 

Oper. 

OVD Chitin Ao ti 

Op. cit., 30. 

LOE; Git 

Karjalainen, Die Religion der Jugra-Völker, II (1922), S. 247, 
Karjalainen, op.cit. 2471. 

Op. cit., 248, 

Oprcit 220 

ODACU RATER ONE 

Opa crt 229; 

Opricr ZUR: 

Ojo, Gly, AIS. 

Opzeill. 284% | 
Vgl. auch Uno Holmberg [Harva], Die Wassergottheiten der finnisch- JJ 


ugrischen Völker. Mémoires de la Société Finno-ougrienne, 32, Helsinki 1913, 9 
S. 47 ff. | 


Kfarmlalaninien/ op cit 2255: 
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Opncite, 238) 242 

Opel 241, 

Opry cite 248; 

Aulis Joki, Ketica. Materialien aus dem Ketischen oder Jenissei - ostjaki- 
schen, Mémoires de la Société Finno-ougrienne, 108, Helsinki 1955. 

V. I. Anucin, O€erk Samanstva u Jenisejskich ostjakov (SMAE 2:2, 1914), 


S.5, 13, 44f. Vgl. auch Paulson, Die Vorstellungen ven den Seelen der 
Tiere, S. 137. 

AnuCin, op. cit., 89. 

Op. cit., 84 ff., Fig. 108—110. 

Op cit Rig. 114, 

Hans Findeisen, Menschen in der Welt. Stuttgart 1934, S.94 f. 
ADMIN, EOP.CIL, 6: 

@OorClin uk 

Ope cite” 

Findeisen, op. cit., 90. 

Wes eben ad ty Op. CIE, ely, 494 

B. E. Petri, Promysly karagas. Izvestija Vostocno-Sibirskago Otdela Russ- 
kago Geograficeskago ObsScestva, LIII, Irkutsk 1928, S. 43. 

N. F. Katanov, Proben aus der Volksliteratur der türkischen Stämme Sud- 
Sibiriens, IX, St. Petersburg 1907, S. 599. 

Petri, (Ops Cite, O24 

Katanov, op.cit., 618 f. 

N. N. Agapitov und M. N. Changalov, Samanstvo u burjat Irkutskoj 
gubernii. Izvestija Vostoëno-Sibirskago Otdela Russkago Geograficeskago 
Obscestva, 14:1—2, Irkutsk 1883, S. 20. 

Paulson, Die Vorstellungen von den Seelen der Tiere, S. 139. 

Garma Sandschejew, Weltanschauung und Schamanismus der Alaren- 
Burjaten. Anthropos, 23 (1928), S. 971 f. 

D. Banzarov, Cernaja vera ili Samanstvo u mongolov. St. Petersburg 1891. 
Hralekra nz, Op. cit., 499: 


Il. Kleine Mitteilungen 


Nod) einmal Bibliographie Felix v. Luschans 


Von 
Fritz Kiffner 


Die Hoffnung, daß die Bibliographie v. Luschans Anspruch auf Vollständigkeit 
erheben darf, welche ich in der Originalarbeit — Ztschr. f. Ethnologie Bd. 83, Heft 2 |} 
1958 — aussprach, blieb nun doch nicht erfüllt: ich entdeckte immer wieder noch einige, 
Titel, von welchen ıch vor der Drucklegung noch keine Kenntnis hatte, von denen 
aber ein jeder gleichwertig Beachtung verdient. 

Die ursprüngliche Absicht, diese Titel ohne Kommentar, lediglich als Nachträge, 
zu bringen, ließ ich fallen, weil es vielleicht interessieren könnte, die näheren Um- 
stände zu erfahren, unter denen sie mir zur Kenntnis kamen: 

Frau Dr, M. Luise Tellmann, Bibliothekarin an der Univ.-Bibliothek Wien I, 
Dr.-Karl-Lueger-Ring 1, verdanke ich die Mitteilung, daß in der Wiener Univ.-Bibliothek 
vorhanden ist: 


ta) „Anleitung für ethnographische Beobachtungen und Sammlungen in Afrika und 
Ozeanien“, Bln. 1904 unter der Sign. I 298.337 (inzwischen auch in meinem Besitz 
durch eine liebenswürdige Schenkung von Frau Prof. Andrae). 

1b) und daß — zu F.9 der Bibliographie — die Wiener Univ.-Bibliothek „Mikrofilme 
oder Photokopien der etwas mehr als zwei Seiten umfassenden Luschan-Daten 
besorgen könnte.“ 

2. Die Suche nach Briefen von Luschans blieb erfolglos, bis ich über Frau Prof. 
Sarre, deren Anschrift ich der liebenswürdigen Vermittlung von Herrn Prof. 
Blumel, Berlin, verdanke, die Adresse von Herrn Arch.-Dir. a. D. Dr. Eduard 
Schulte (Wöbbel in Lippe, Kr. Detmold) erfuhr, welcher eine dreibändige Bio- 
graphie ihres Vaters, Carl Humann, in Drucklegung hat. Der erste Band: „Der 
Pergamon-Altar" (im Ardey-Verlag, Dortmund) liegt inzwischen bereits vor. Durch 
Korrespondenz und dann persönlichen Kontakt mit Herrn Dr. Schulte bekam ich 
Einsicht in 21 Briefe, welche v. Luschan an seinen Freund Humann geschrieben 
hatte. 

3. Durch einen glücklichen Zufall fand ich, nachdem die Bibliographie bereits in Druck 
war, unter den außerordentlich zahlreichen Angeboten eines Großantiquariats in 
Leipzig v. Luschans „ Zusammenhänge und Convergenz“ mit 71 Ab- 
bild. im Text, Wien, im Selbstverlag der Anthropol. Ges. 1918. Das gleiche 
Thema behandelt er — A II 21 der Bibliographie — 1916. Um zu ergründen, ob 
durch die 1918 herausgegebene Abhandlung die von 1916 irgendwie überholt bzw. 
erweitert ist, zumal v. Luschan auf sie 1918 nicht zurückkommt, verglich ich beide 
Arbeiten. Der Vergleich ergab, daß die 1916 zum Thema gegebenen Beispiele 
1918 wieder mit angeführt, im übrigen aber um sehr viele — alphabetisch ge- 
ordnet — bereichert sind. Diese Arbeit zeugt von einem bewundernswert geballten 
Wissen über anthropologische, ethnologische und prähistorische Belange aus aller 
Welt und ist ein ganz besonders eindrücklicher Beweis für die Berechtigung der 
Behauptung H, Virchows, daß v. Luschans „Streben nach weiten Zusammenhängen 
und zugleich nach tiefbohrender Analyse des einzelnen nur möglich war mit einem 
ungewöhnlich vorzüglichen Gedächtnis. v. Luschan gehörte zu den Menschen, für 
die es sich lohnt, viel gelernt zu haben, weil das, was sie gelernt haben, ihr blei- 
bender lebendiger Besitz ist, weil die Wurzeln ihres Wissens, die in jungen Jahren 
gelegt sind, frisch und triebfähig bleiben bis an's Lebensende." Sein Wissen war 
eben nicht ein rein lexikal gestapeltes, sondern er wußte etwas damit anzufangen; 
er hatte es jederzeit bereit, um es kritisch einzusetzen und die Tatsachen auch ver- 
gleichend sichtend auszuwerten. v. Luschan's Arbeit aus dem Jahre 1916, also 


| 
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A II 21 der Bibliographie, besitze ich inzwischen auch selbst ebenso wie die fol- 
gende; ich verdanke sie beide einer liebenswürdigen Schenkung von Herrn Prof. 
Dr. Dr. H. Grimm. 

„Über vier Schädel aus Abusir“ als Anhang 2 zu: »Priestergräber und andere 
Grabfunde vom Ende des Alten Reiches bis zur griechischen Zeıt vom Totentempel 
des Ne-User-Ré« von H. Schaefer in: 8. wissenschaftl. Veröffentl, der Dtsch. Orient- 
Gesellschaft. Leipzig 1908 J. C. Hinrichs'sche Buchhandlung. 

Abschnitt Ethnographie in: „Die mittleren Hochländer im Norden von Deutsch-Ost- 
afrika von Werther, Bln. 1897, als Literaturangabe von Eberh. v. Sick in seiner 
ethnographischen Skizze eines Bantu-Stammes: „Die Waniaturi (Walimi)", 
Baessler-Archiv Bd. V Heft 1/2, Lpzg. und Bln. 1915, deren Kenntnis ich Herrn 
Dr. med. Hch. Claus, Badearzt in Bad Liebenstein, ebenso verdanke wie die seiner 
eigenen Arbeit: „Die Wagogo", Beiheft II des Baessler-Archivs (Bd.- und Heft-Nr. 
nicht zu ersehen!), 1911, in der F. v. Luschan ihm „mit Rat und Tat zur Seite stand“. 


Meiner Aufmerksamkeit während der Vorarbeiten zur Bibliographie waren ent- 
gangen: 


„Entstehung und Herkunft der Jonischen Säule“ in: „Der Alte Orient”, heraus- 
gegeben von der Vorderasiatischen Gesellschaft im Verlage von J. C. Hinrichs — 
Buchhdlg. Leipzig 1912 (Jhrg. 13, Heft 4); im Besitz der Wiener Univ.-Bibliothek 
unter Sign. I 259.492 und in meinem Besitze, sowie 

„Die Rassen und Völker der Menschheit” von Dr. Ferd. Birkner, in der Allg. Ver- 
lags-Gesellschaft m.b, H. Berlin-München-Wien 1912/13 (in meinem Besitz), worin 
v. Luschan ebenso mehrfach zitiert ist (s. alphabet. inhaltsverzeichnis), wie in der 
„Propyläen - Kunstgeschichte”, I. und II. Bd., und in 

„Illustrierte Völkerkunde” von Georg Buschan, Globus-Verlag Berlin, in deren 
1. Auflage das Kapitel Afrika v. Luschan selbst besorgte, worauf mich Herr 
Dr. F. Cornelius, Lehrbeauftragter für Grundzüge der altorientalischen Ge- 
schichte an der Univ. München, dankenswerterweise aufmerksam machte; 
ferner in „Die Kultur der Gegenwart”, lil. Teil, 5. Abtlg. »Anthropologie« unter 
Leitung von # G. Schwalbe und E. Fischer. Verlag von B. G. Teubner in Leipzig und 
Berlin 1923. 

Besprechung der „Altertümer von Benin” von Prof. Dr. B. Struck in der Z. f. E. 1922. 
Brief v. Luschans an Robert Hartmann 1883, veröffentlicht 1884 in „Wissen der 
Gegenwart”, Bd. XXIV. Die Nilländer, S. 192, durch welchen v. L. den Begriff 
„Pygmäen” in die anthropologische Nomenklatur einführt. 

In „Die Barundi” von Hans Meyer, Lpzg., Verlag O. Spamer, 1916. 
„Anleitung für ethnographische Beobachtungen und Sammlungen“, Berlin 1899, 
Druck von Gebr. Unger, Bernburger Str. 30 (in meinem Besitz durch eine liebens- 
würdige Schenkung von Frau Prof. Andrae), 


* 


Als eine zusätzliche „Fundgrube“ an Literaturangaben, besonders auch eigener 
Titel, verdient sein Buch „Völker, Rassen, Sprachen” — Bibliographie siehe ,C" — 
besondere Beachtung, in welchem, als Fußnoten und im Text verstreut einge- 
arbeitet, eine große Anzahl wichtigster Literaturhinweise gegeben ist. 


* 


Eindrücke persönlichster Art aus dem Kreis der Menschen um das Ehepaar 
v. Luschan vermittelt das Gästebuch des Hauses ,Felicitas” in 
Millstatt am Millstätter See in Kärnten, in welchem Felix und Emma v. Luschan 
Ruhe und Erholung fanden jedesmal, wenn sie von ihren anstrengenden Reisen 
und Expeditionen zurückgekehrt waren. Ich verdanke dieses Buch einer liebens- 
würdigen Schenkung der Verwandten v. Luschans. 


* 
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Berichtigungen: | 
1. Im Text zu Abb. 3 der Bibliographie muß es heißen... Hassan Beg, nicht Bey; | 
2. bei A. I. 127 der Bibliographie . .. Verlag L. Friederichsen, nicht Fried- 


richsen; 
3. zu F. 12: die Arbeit von Herrn Dr. Lothar Schott wird nicht als Anhang zu F. 13 | 

erscheinen, sondern selbständig mit dem Titel ,Zur Geschichte der Anthropologie 

an der Berliner Universität“ und ist vorgesehen für die „Wissensch. Ztschr. der 


Humboldt-Universität" — nicht Festschrift! — im Herbst 1960. | 
4. zu F. 13: auch die biographische Skizze ist für die gleiche Ztschr. — also auch 
nicht für die Festschrift! — vorgesehen, umgeändert in den Titel: „Felix 9) 


v Luschan“, eine biographische Skizze nach persönlichen Erinnerungen und | 
Äußerungen seiner Zeit. 
5. Herr Prof. Struck machte mich darauf aufmerksam, daß Nr. 164 der Bibliographie | 
(Nachträge) den Eindruck erweckt, als habe v. L. das Literaturverzeichnis in 
R. Martinis Lehrbuch besorgt; das ist natürlich nicht der Fall. v. L. ist nur darin 
mehrfach erwähnt. Ich möchte die Bibliographie so verstanden wissen, daß alles | 
vermerkt ist, wo v.L. erwähnt ist, also nicht nur das, was er selbst schrieb und © 
was über ihn geschrieben wurde; und deshalb wählte ich auch die Durchnume- | 
rierung. 


* 


Ergänzungen 


Um Unklarheiten bzgl. A.I.7, A.I.8 und A.I. 13 zu beseitigen, bat ich Frau Hartsch- 
Kleeberg, Bibliothekarin an der Deutschen Bücherei in Lpzg., noch einmal nachzusehen, 
ob nicht die einzelnen Aufsätze in den dort angegebenen Heften aufzufinden sind. Sie 
hat sich dieser großen Mühe in liebenswürdiger Weise unterzogen und mir folgendes 
als Ergebnis mitgeteilt: 

„Die unvollständigen bibliographischen Angaben sind wahrscheinlich dadurch ent- 
standen, daß die in den drei Sammelbänden zusammengefaßten Aufsätze von Prof. 
Luschan zum Teil an sehr verborgener Stelle standen und somit bibliographisch gar 
nicht erfaßt worden waren.” 


Es ergeben sich nun folgende Ergänzungen: 


zu A.I.7: „Das Museum der Anthropologischen Gesellschaft" im Protokoll der am 
14. 8. 1876 abgeh. 7. Jahresvers. d. Anthropologischen Gesellschaft in Wien. 
(Separat-Abdruck der Mitt. d. Anthropolog. Ges. Wien, Nr, 3.) 


zu A.1.8: Heft 1: Einleitendes. 
I. Bearbeitete Knochen aus London. 
II. Schlittknochen. 
Ill. Votiv-Stein aus Algier. 
IV. Schädel eines Arica-Indianers. 
V. Schädel aus einem Felsengrab auf Malta. 
VI. Fund von Nußdorf. 
VII. Fund von Zogelsdorf. 
VIII. Die Gräber von Pitten. 
IX. Fund von Morovan. 
X. Grabfeld bei Jarocin (Posen). 
XI. Urne aus Welbine bei Teplitz. 
(= Sonderabdruck aus: Mitt. d. Anthropolog. Ges. Wien. Bd. VI 1876.) 
zu AL To. tleft 2: 
XII. Das Urnenfeld von Libochowan, 
XIII. Zwei ,,Celten-Schadel". 
XIV. Die menschlichen Schädel von Weikersdorf. 
XV. Der menschliche Schädel von Oedendorf, N.-Oe. 
XVI. Über dreikantige Pfeilspitzen aus Bronze. 
XVII. Uber einige ungarische Bronzen aus der Sammlung der Wiener 
Anthropologischen Gesellschaft. 
XVII. Der Fund von Kaunitz (Böhmen). 
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XIX. Der Fund von Pulkau-Schrattenthal. 

XX. Über die menschlichen Schädel aus den Laibacher Pfahlbauten. 
XXI. Über einige Funde aus den Pfahlbauten des Neusiedlersees. 
XXII. Uber einige Steinwerkzeuge aus dem Museum der Anthropolo- 

gischen Gesellschaft. 
XXIII. Uber Knochenschlitten. 
XXIV. Über einige Geräte der Zulukaffern. 
(= Separatabdruck aus: Mitt. d. Anthropolog. Ges. Wien. Bd. VIII 1879 
und X. 1881.) 


zu A.1.13: Vortrag in der Sitzung vom 7.1.1888: Uber seine Reisen in Kleinasien. 
(Go WVierhtGrisbrdikd) BdEISE NEIN (1888) 


Bei den Aufsätzen unter Nr. 8 handelt es sich meist um Beiträge, die eine Druckseite 
nicht überschreiten. 


QU 


ns 


AbschlieBend habe ich eine traurige Mitteilung zu geben: Die zu Beginn der 
Bibliographie und dann unter F. mehrfach erwahnte Nichte v. Luschans, Margarete 
v.Susani, ist Pfingsten 1959 verstorben. Sie hing mit ganz besonderer Zuneigung an 
ihm und ihrer Tante, wovon die Korrespondenz mit mir ein so schönes Zeugnis ablegt. 
Wie mir ihr Bruder mitteilt, hat sie meine Würdigung ihres Onkels noch mit Bewußtheit 
entgegengenommen. Sie ging ganz darin auf, alles dazu beizutragen, was der Vervoll- 
ständigung der Bibliographie dienen konnte, An sie geplante Anfragen bitte ich nun- 
mehr an mich zu richten. 


Anschrift des Verfassers: Dr. med. Fritz Kiffner, leitender Arzt des R.-B.-Ambulatoriums, 
in Neu-Seddin, Kreis Potsdam-Land. 


lll. Buchbesprechungen und Bibliographien 


Lehrbuch der Völkerkunde. Unter Mitwirkung von Fachgenossen |! 
herausgegeben von Leonhard Adam und Hermann Trimborni| 


Dritte umgearbeilete Auflage. Mit zahlreichen Abbildungen auf 13 Tafeln, | 
1 Karte, 8 Tafeln Notenbeispielen. VII und 303 S. Ferdinand Enke Verlag, | 
Stuttgart 1958. Geheftet 36,—- DM, Ganzleinen 39,20 DM. 


Als erste umfassende deutschsprachige Darstellung der vergleichenden Völker- | 
kunde, vorwiegend in funktionalistischer Sicht, erschienen 1937 und 1939 die beiden 
ersten Auflagen des Lehrbuchs der Völkerkunde, gewissermaßen als ein Gegengewicht | 
gegen Schmidts und Koppers 1924 erschienene „Völker und Kulturen". Der Titel eines | 
Lehrbuchs der Völkerkunde war seinerzeit allerdings schlecht gewählt, denn die in 
Deutschland herrschende kulturhistorische Richtung der Völkerkunde kam nicht zu 
Wort. Das war bei dem gewählten Buchtitel zweifellos ein Mangel, denn ein Lehrbuch 
der Völkerkunde sollte im Stoffvortrag und in den Mitarbeitern eine abgewogene | 
Auswahl treffen, die eine gerechte Berücksichtigung der maßgebenden Anschauungen 
gewährleistet und dem Lernenden einen Einblick in den modernen Stand der For- 
schungen und Meinungen zu geben vermag. 


Inzwischen sind seit dem zweiten Weltkrieg zwei deutschsprachige, zusammen- 
fassende Einführungs- oder Übersichtswerke über die vergleichende Völkerkunde er- 
schienen, die „Geschichte der Kultur, eine allgemeine Ethnologie“, von Kaj Birket 
Smith (1. deutsche Auflage 1946, 3. deutsche Auflage 1956) und die „Allgemeine 
Völkerkunde, Formen und Entwicklung der Kultur”, von Kunz Dittmer (1954). Beide 
Bücher sind als hervorragende Leistungen von je einem einzelnen geschrieben worden 
und von einer einheitlichen Anschauung getragen. Die von nicht weniger als fünfzehn 
Autoren verfaßte 3. Auflage des Lehrbuchs der Völkerkunde muß somit nicht nur einen 
Vergleich mit den beiden genannten neueren deutschsprachigen Werken aushalten, 
sondern auch mit der 1. und 2. Auflage des Buches gleichen Titels. 

Rein äußerlich fallen zunächst zwei andere Herausgeber als bei der vorauf- 
gegangenen 2, Auflage ins Auge, von denen der eine, Leonhard Adam, bereits Mit- 
herausgeber der 1. Auflage gewesen war. Der Umfang ist jetzt um fast ein Drittel 
geringer geworden: 303 gegen 446 Seiten, bei im wesentlichen gleicher Kapiteleintei- 
lung. Von der Kürzung sind auch fast durchweg die Bibliographien betroffen, obwohl 
sie um so wichtiger wären, je kürzer der Text ist. 


Der im funktionalistischen Sinne von W. E. Mühlmann verfaßte methodologische 
Teil der 1. und 2. Auflage ist in der 3. Auflage von Hermann Trimborn in neu- 
traler Weise unter der Kapitelüberschrift „Von den Aufgaben und Verfahren der Völ- 
kerkunde“ (S. 1—25) verfaßt worden. Trimborn definiert die Völkerkunde als eine der 
Wissenschaften vom Menschen, und zwar als eine empirische Disziplin. Die Abgrenzung 
der Völkerkunde von den anderen Wissenschaften wird — vernünftigerweise -— 
elastisch gefaßt. Die Methoden — Evolutionismus, Kulturkreislehre, Kulturmorpho- 
logie, Culture Areas, ethnostatische Methode, Lehre von den Kulturstilen, Funktiona- 
lismus, Ethnopsychologie usw. — werden in ihrem historischen Entstehen leidenschaftslos 
referiert, wobei des Verfassers Meinung ist: „Ich persönlich habe die Überzeugung, daß 
alle mit dem Anspruch auf Allgemeingültigkeit auftretenden ‚Methoden‘ Gesichtspunkte 
darstellen, die in der Geschichte unserer jungen Wissenschaft nach und nach erfaßt 
worden sind; so gesehen, sind die verschiedenen methodischen Bewegungen aufein- 
anderfolgende Selbstbesinnungen, Alle diese Betrachtungsstandpunkte sind unentbehr- 
lich und werden sich in einer Völkerkunde der Zukunft zu einer Gesamtschau ver- 


einigen, während keiner allein die Völkerwissenschaft aus einem Punkte kurieren 
kann.“ 
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Wichtig in einem modernen Lehrbuch, das sich die „Darstellung des Wesens der 
Völkerkunde und ihrer Teilgebiete, die Erläuterungen ihrer Probleme sowie die kri- 
tische Behandlung ihrer Methoden und die Unterweisung in diesen“ zur Aufgabe 
gemacht hat, ist ein von Leonhard Adam und Franz Josef Micha ver- 
faßtes Kapitel über „Naturwissenschaftliche Methoden der Völkerkunde" (S. 26—29). 
Angesichts der für die moderne Ethnologie ständig wachsenden Bedeutung der natur- 
wissenschaftlichen Datierungsmethoden — Dendrochronologie, Radiokarbondatierung 
und Blutgruppenforschung werden behandelt — hätte sich hier eine Chance zum 
modernsten Kapitel des ganzen Buches ergeben können. Tatsächlich ist die Radio- 
karbonmethode mit zwei Literaturangaben auf einer halben (!) Seite abgehandelt, Statt 
hier aktuell zu sein, haben die Herausgeber das im Jahre 1958 entbehrlichste nächste 
Kapitel „Geistesverfassung der Naturvölker” von Richard Thurnwald # prak- 
tisch ungekürzt aus der 2. Auflage abgedruckt. 


Das folgende Kapitel „Religion“ (S. 40—72) wurde von Josef Haekel verfaßt. 
Haekel gibt für „Religion“ die vorsichtige Definition, als „Glaube an transzendente 
Wesen oder Mächte, von denen sich der Mensch abhängig weiß, und die kultische 
Beziehung zu ihnen“. Die Magie (definiert als „Glaube, die Kräfte der Natur sowie 
das Schicksal meistern zu können durch die zwingende Macht ihrer Praktiken“) trennt 
er grundsätzlich von der Religion, worin ich ihm nicht folge, denn auch bei der Magie 
handelt es sich um einen Glauben an transzendente Wesen, von denen sich der Mensch 
abhängig weiß. Nur daß sich der Magier, im Gegensatz zum Kultpriester, diesen tran- 
szendenten Wesen nicht — immer — unterordnet. Den Schamanismus ordnet Haekal 
als eine zwischen der Religion und der Magie liegende Haltung ein. Aber auch im 
Schamanismus haben wir den Glauben an transzendente Wesen, von denen sich der 
Mensch abhängig weiß, desgleichen die kultische Beziehung zu ihnen („Kult“ als 
„Gesamtheit der Reaktionen auf die erlebten Manifestationen des Ubersinnlichen” 
von Haekel, S. 50, definiert). Im übrigen möchte ich den abgewogenen und auf engstem 
Raum dargelegten Aussagen Haekels über die schwierigen Themen religiöser Kate- 
gorien durchaus zustimmen. Hervorzuheben sind die rund 200 Nummern Literatur. 

Das 4. Kapitel „Die Dichtung der Naturvölker“ (S. 73—81) ist, ebenfalls mit reicher 
Literatur, von Ferdinand Herrmann verfaßt. Herrmann grenzt die religiöse 
und magische von der profanen Dichtung ab, ohne zwischen Epik und Dramatik zu 
unterscheiden, Eine „deutliche“ Trennung zwischen magischer und religiöser Dichtung 
vermag ich jedoch nicht zu sehen. 

Das 5. Kapitel „Die Musik der Naturvölker“ (S. 82—110) hat, wie auch in der 
2. Auflage, Marius Schneider zum Verfasser. Die sich ergänzenden Texte und Musik- 
beispiele der früheren mit der vorliegenden Auflage zusammengenommen, ergeben eine 
brauchbare Einführung in das nicht leicht zugängliche Thema. Ähnlich steht es mit dem 
knapp 20 Seiten umfassenden 6. Kapitel „Bildende Kunst“ (S. 112 bis [einschl. Tafeln] 
S. 138), das von Leonhard Adam verfaßt ist und das erst mit dem gleichlauten- | 
den Kapitel E.v.Sydows in den früheren Auflagen eine abgerundete Einführung ergibt. 

Das 7. Kapitel „Sprache und die Methoden ihrer Erforschung“ hat wieder in prak- 
tisch unveränderter Form Gerhard Deeters zum Verfasser. Den alten Verfasser 
hat auch das 8. Kapitel „Das Gesellungsleben der Naturvölker" (S. 159—188) mit 
Richard Thurnwald #. Hier vermißt man unter allen Kapiteln eine moderne 
Fassung am meisten, denn die ethno-soziologische Forschung hat in den letzten Jahr- 
zehnten ganz erhebliche Fortschritte gemacht. (Was beispielsweise ein Klan ist, ist 
bei Thurnwald nicht zu entnehmen.) Überdies hat die deutsche Völkerkunde noch nie 
so viele qualifizierte Forscher auf dem Gebiet der Ethno-Soziologie gezählt, wie gerade 
heute, so daß die Heranziehung eines qualifizierten Fachmanns auf keine personellen 
Schwierigkeiten gestoßen wäre. 

Das 9. Kapitel , Ethnologische Rechtsforschung” (S. 189—207) hat, wie in der 1. Auf- 
lage, wieder Leonhard Adam übernommen, desgleichen Hans Nevermann 
in etwas gekürzter Form das 11. Kapitel „Ergologie und Technologie" S. 232—268). Das 
10. Kapitel „Die Wirtschaft der Naturvôlker" (S. 208—231) stammt aus der Feder yon 
Kunz Dittmer, der leider — es handelt sich ja um ein Lehrbuch — keine Beschrei- 
bung der geläufigen Wirtschaftsformen — Wildbeuter, Feldbauer, Viehzüchter, Pilug- 
bauern usw. — und keine Beschreibung der Nahrungsgewinnung gibt, sondern diese 
Kenntnisse voraussetzt und seine Abschnitte in: I. Wirtschaft und Umwelt, II. Wirtschaft 
und Gesellschaft, III. Wirtschaft und geistige Kultur und IV. Wirtschaftsformen unter- 
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teilt. Hier war das entsprechende Thurnwaldsche Kapitel der früheren Auflagen als 
Einführung wohl instruktiver. 

Das 12. Kapitel „Die Zukunft der Naturvölker“ (S. 269—285) hat drei Verfasser: 
Diedrich Westermann, Leonhard Adam und Udo Oberem. Es ist 
höchst aktuell, aber — wie fast alle Kapitel — zu kurz abgefaßt. Es erwähnt einige 
der wichtigsten politischen Ereignisse und Entwicklungstendenzen der Nachkriegszeit. 


Die zwei kurzen Bibliographien hätten erheblich ausführlicher sein müssen, um ange- | | 


sichts der politischen Aktualität ein brauchbares Handwerkszeug für die schwer greif- 
bare Literatur über die modernen Entwicklungen abzugeben. Ein Vergleich mit dem 
gleichlautenden Westermannschen Kapitel der früheren Auflagen des Lehrbuchs läßt 
die Entwicklung der letzten 20 Jahre besonders deutlich werden. 


Zwei abschließende und nützliche Kapitel „Ethnologische Zeitschriften und Publi- 
kationsreihen” und „Museen“, unter Mitwirkung von J. Bolz und W. Stöhr von 
W. Fröhlich zusammengestellt, sowie ein kurzes Personen- und Sachregister be- 
schließen die 3. Auflage eines Buches, das zusammen mit der früheren 1. oder 2. Auflage 
ein in vielfacher Hinsicht brauchbares Lehrbuch der Völkerkunde abgibt. 


H. Nachtigall. 


Nölle, Wilfried: Völkerkundliches Lexikon. Goldmanns 
Gelbe Taschenbücher, Band 582. München 1959. 176 Seiten. 1,90 DM. 


Es ist ein alter Wunschtraum nicht nur aller Ethnologen, sondern auch Ethnologie- 
studenten und an völkerkundlichen Darstellungen und Problemen interessierten Laien, 
an die sich dieses Büchlein vor allem wendet, ein Nachschlagewerk zur Hand zu haben, 
das in allgemeinverständlicher Form völkerkundliche Begriffe erläutert. Den Vorstel- 
lungen, die ein Ethnologe von einem solchen Buch hat, wird das Lexikon allerdings kaum 
gerecht; doch liegt es auch im Interesse der wissenschaftlichen Völkerkunde, daß der brei- 
tere Leserkeis, der mit diesem Buch angesprochen wird, sachlich korrekt informiert wird. 
Auch dieser Aufgabe zeigt sich der Verfasser leider nicht immer gewachsen. So werden 
z.B. die Wedda als Negrito bezeichnet (p.116), die Schoschonen als Präriestamm (p.140), 
die Aleuten als Schiffervolk (p. 19) und die Tibeter als Naturvolk (p.30); in den Männer- 
häusern der Naga, die „vereinzelt Tolemisten” (p.114) sind, sieht man angeblich ,zu- 
meist Darstellungen von Sexualmoliven, wie Penis erectus, Coitus und tiermenschliche 
Begattungen” (p.82); die „Mehrzahl der Naturvölker“ ist gezwungen, „alle drei bis 
vier Jahre durch Rodungen Neuland zu gewinnen“, zum „Umbrechen“ des Bodens 
benutzt man Grabstock und Grabscheit, und das ist dann „Brandrodungsfeldbau” (p. 40). 
die Papuas hingegen „betreiben den Ackerbau mit dem Grabstock” (p.124) und die 
Lebensmitte des „Bauerntums” mit „systematischer Feldbestellung” bilden „Ahnenkult, 
Geheimbünde, Mutterrecht, Königtum, Verehrung von Sonne, Kopfjagd, Kannibalismus 
usw." (p.35); „Keuschheit und Jungfräulichkeit” ist „bei Altvölkeın kaum nachzu- 
weisen“, ,muiterrechtliche Kulturen sollen hingegen durch ziemlich freien Geschlechts- 
verkehr gekennzeichnet sein“ (p.70); und die Kultur wird definiert als „Pflege, Ent- 
faltung und Vervollkommnung von Pflanzen, Tieren und der menschlichen Lebens- 
gestaltung” (p. 85). 


Diese Beispiele sind nicht das Ergebnis einer systematischen Suche, sie wurden 
vielmehr beim wahllosen Blättern gefunden, so daß sich mit Sicherheit noch weitere 
solche Fehler, Halbwahrheiten und Vertuschungen mangelhafter Sachkenntnis finden 
ließen. Abgesehen davon, daß es fraglich ist, ob ein einzelner ein solches Buch über- 
haupt zusammenstellen kann, so hätte für manches Problem doch ein Fachmann zur 
Beratung herangezogen werden sollen. Auch die wenigen Literaturangaben am Ende 
des Buches sind völlig willkürlich ausgewählt worden. 


Was die Auswahl der Stichwörter betrifft, so ist dies zweifellos ein schwieriges 
Problem für den Verfasser eines solchen Buches, zumal wenn in einem etwa 175 Seiten 
umfassenden Lexikon nicht nur völkerkundliche Begriffe erklärt werden, sondern auch 
Stammesnamen, derer es allein mehrere tausend gibt, und prähistorische, botanische und 
zoologische Begriffe enthalten sind. Streicht man die nicht zur Völkerkunde im engeren 
Sinne gehörenden Wörter, so bleibt eine Stichwortliste zurück, die manches zu wün- 
schen übrig läßt. Greifen wir nur die Buchstaben A und B heraus, so vermißt man, um 
nur die wichtigsten Begriffe und Stammesnamen zu nennen, die folgenden Stichwörter: 
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Adel, Adoption, Algonkin, Amok, Amulett, Ankermann, Anthropologie, Araukaner 
Armbrust, Aruaken, Astralmythologie, Aul, Bali, Bambus, Banane, Bantu, Batak one 
Beduinen, Besessenheit, Bestattung, Bier, Blutrache, Blutsbrüderschaft, Bogen wad Pfeil, 
Bohne, Bon-Religion, Botokuden, Brautkauf, Bumerang, Burnus, Burmanen. In vielen 
Fallen scheint das Gewicht, das einzelnen Stichwörtern beigemessen wurde (und damit 
ihr Umfang) mehr von den zufälligen Kenntnissen des Verfassers als von ihrer sach- 
lichen Bedeutung im Gesamtrahmen abhängig zu sein. Man fragt sich z.B., warum der 
Verfasser über das Stichwort „Hiawatha”, auf das beim Stichwort „Häuptling” ver- 
wiesen wird, 25 Zeilen schreibt, während „Häuptling“ selbst nur fünf Zeilen umfaßt. 
Über „Goldgewichte” findet sich eine Seite, über „Geld”’kein Wort; man findet „Man- 
hattan (ältester Stadtteil von New York)“, aber nichts über „Handel” oder „Tausch”. 


Was die Völker- und Stammesnamen betrifft, so ist zwar bekannt, daß die zahlen- 
mäßig größten Völkerschaften nicht immer die bekanntesten und völkerkundlich be- 
deutsamsten sind, doch verwundert es, daß die Hunsa ein eigenes Stichwort haben, 
Pathanen oder Kafiren hingegen nicht erwähnt werden, man findet die Nogaier, aber 
weder Kalmüken noch Tataren, Yao aber nicht Miao. In Afrika findet man Mzab und 
Nama, die Hausa, Basulo und Betschuanen werden bestenfalls passim unter ,Afrika" 
erwähnt. Für Amerika bleiben ohne Stichwort die Algonkin, Araukaner, Aruaken, 
Botokuden usw. Auf S.130 ist ein Stichwort völlig verdruckt („Promiskuität“) und 
abgesehen von einigen anderen Druckfehlern, die nicht ohne weiteres als solche zu 
erkennen sind („Wir” statt „Wirz“, , Walk” statt „Kalk“), stimmen auch die Verweise 
nicht immer: so wird z.B. von „Bastian“ (angeblich neben Morgan der Hauptvertreter 
des Evolutionismus [p.52]) auf ,Elementargeschichte” verwiesen statt auf „Elementar- 
gedanke”, und von „Plattformbestattung“ auf „Bestattung“, obwohl ein solches Stich- 
wort gar nicht existiert. 

So bleibt leider an diesem „völkerkundlichen Lexikon” mehr zu bemängeln als zu 
loben; anzuerkennen ist jedoch der Mui des Verfassers, sich allein einer solchen Auf- 
gabe zu unterziehen. Wolitgang Hy lindig, Lorenz @ Löffler. 


Dauer, Alfons: DerJazz,seine Urspringe und seine Ent- 
wicklung. Erich Roth-Verlag, Kassel, 1958. 285 S., 28 Abb. auf Tafeln, 
zahlreiche Notenbeispiele im Text, 70 Notenbeispiele im Anhang. Leinen 
24,50 DM. 


Marius Schneiders Behauptung im „Lehrbuch der Völkerkunde": „Die meisten 
Musiker sind ethnologisch uninteressiert und ein großer Teil der Ethnologen ist un- 
musikalisch” trifft wie vor mehr als zwei Jahrzehnten auch noch heute zu. Deshalb 
soll in dieser Zeitschrift das Augenmerk auf eine Veröffentlichung gelenkt werden, 
die von einem Musikwissenschafller, der sich aber gleichzeitig auch mit afrikanischer 
Sprachwissenschaft und Ethnologie beschäftigt hat, verfaßt worden ist und von dem 
wir wohl in Zukunft noch weitere Arbeiten zur ethnologischen Musikforschung er- 
warten dürfen. 

Es handelt sich bei dem o. a. Buch von Dauer um den Versuch einer wissenschaft- 
lich begründeten Darstellung der Ursprünge und der Entwicklung des Jazz. Der Ver- 
fasser sagt nichts Neues, wenn er ihn aus dem Zusammentreffen von afrikanischer und 
europäischer Musik in Amerika erklärt. Bemerkenswert ist aber der Versuch, aus der 
Kenntnis sowohl der afrikanischen Tonhöhensprachen und der afrikanischen Musik, 
wie auch der europäischen Musikgeschichte, eine Strukturanalyse der dargestellten 
Musikformen — Rumba, Samba, Calypso, Spiritual, Blues, Work-Songs, Ragtime, Swing, 
Jazz u.a. — zu bieten, unter gleichzeitiger Aufhellung der kulturgeschichtlichen Zu- 
sammenhänge. Dazu bilden die ersten drei Kapitel eine „Einführung in die Musik West- 
afrikas“, „Die afro-amerikanische Musik in Südamerika und Westindien“ und „Die 
afro-amerikanische Musik in Nordamerika”. 

Wie bei einer so weit gefaßten, erstmaligen Gesamtüberschau nicht anders zu 
erwarten ist, kann man bei den zahlreichen generalisierenden Behauptungen, wie auch 
in Einzelheiten, durchaus anderer Meinung sein. Anzuerkennen ist aber, daß sich 
Dauer bemüht hat, durch Niederschrift und Analyse von zahlreichen Notenbeispielen 
einen Einblick in die Struktur der dargestellten Musikformen zu geben. Wichtig scheint 
mir die klare Unterscheidung der Polyrhythmik als Grundlage der afrikanischen Musik 
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gegenüber der Monorhythmik der abendländischen Musik, wie dies ja auch in den | 
verwendeten Musikinstrumenten zum Ausdruck kommt (dort rhythmische Geräusch- | 
instrumente, hier Melodieinstrumente). Wesentlich zum Verständnis der afro-ameri- 
kanischen Musik ist der von Dauer verwendete — und vor ihm bereits von R. A. Water- | 
man, z.B. in: „African Influence on the Musik of the Americas”, Sel. Papers of the | 
29th Int. Congr. of Americanists, 1952, S.212f. eingeführte — amerikanische Begriff 
des „off-beat“ (also: weg vom Taktschlag). Es handelt sich hier um eine Akzentver- | 


schiebung ganzer Melodiephasen. Dauer erläutert diesen Begriff und wendet ihn konse- | 


quent zur Erklärung seiner Auffassung von der afro-amerikanischen Musik an. — Die | 
60 Seiten umfassenden Musikanalysen und Anmerkungen, neben den 70 Notenbei- 
spielen, bilden ein wissenschaftliches Material, an dem niemand vorbeigehen kann, 
der sich in Zukunft mit den Problemen der afro-amerikanischen Musik nicht nur 
emotional, sondern wissenschaftlich befassen will. Ha Nae biti orale: 


Arnold, Hermanns Vagqanten, Komoxdiamten sh le md iene 
und Briganten. Untersuchungen zum Vagantenproblem an vagieren- 
den Bevölkerungsgruppen, vorwiegend der Pfalz. Mit einem Vorwort von. | 
Prof. Dr. O. Frhr. v. Verschuer, Mtinster/W. Georg Thieme Verlag, Stuttgart 
1958. VIII, 118 Seiten, 30 Abbildungen, Gr. 8°, kartoniert 12,80 DM. 
(Schriftenreihe aus dem Gebiete des öffentlichen Gesundheitswesens, 
Heft 9.) 


Diese unter dem etwas feuilletonistischen Titel „Vaganten, Komödianten, Fieranten 
und Briganten” vorliegenden Untersuchungen des Landauer Medizinalrates Dr. Her- 
mann Arnold sind ein wichtiger, wissenschaftlich höchst wertvoller Beitrag zur 
sozialen Problematik der nichtseßhaften Bevölkerungsgruppen. Die Untersuchungen, in 
deren Mittelpunkt die Zigeuner, die „Jenischen“, die Hausierer und die Schausteller 
stehen, gehen von den in der Pfalz auf diesem Gebiete herrschenden Zuständen aus. 
Arnold hat besonders die geschichtliche Entwicklung, die Genealogien und die Ver- 
flochtenheit der einzelnen Gruppen verfolgt und ist dabei den Zusammenhängen, Bezie- 
hungen und Ähnlichkeiten mit solchen Gruppen in anderen deutschen und außerdeut- 
schen Gebieten nachgegangen. Arnolds Fragestellung zielt weniger auf das Zigeuner- 
wesen als vielmehr auf alle vagierenden Bevölkerungsgruppen und die aus ihrer 
Existenz erwachsende Sozialproblematik. Die Folklore, in die hinsichtlich der Zigeuner 
neben dem Journal of the Gypsy Lore Society die Werke von von Wlislocki und 
Martin Block und neuerdings von W. Starkie Einblicke gewähren, tritt gegen- 
über dieser Problematik in den Hintergrund. Nur der Sprache, dem Rotwelsch, schenkt 
Arnold besondere Aufmerksamkeit: eine umfangreiche Liste des bei den „Jenischen“ 
und anderen Vaganten der Pfalz lebendigen Wortgutes ist der Abhandlung beigegeben. 
Der umfangreiche Anmerkungsteil am Ende der Arbeit, der ein empfehlendes Geleit- 
wort von Prof. Frhr. v. Verschuer vorangeht, läßt die Sorgfalt, Umsicht und Gründlich- 
keit des Verfassers erkennen, für dessen persönliche Haltung zu seinem „Gegenstand“ 
seine eigenen Worte sprechen mögen: „So wie er jedem Tier und jeder Pflanze die 
eigene Lebensart zubilligt und keines anders haben möchte, so auch den Menschen, 
welche aus dem gewohnten Rahmen bürgerlicher Lebensführung herausfallen” (S. 2). 

Ferdinand Herrmann. 


Tackenberg, Kurt (Herausgeber); Der Neandertaler und seine 
Umwelt. Gedenkschrift zur Erinnerung an die Auffindung im Jahre 1856. 
4°, 131 Seiten, 8 Tafeln, 6 Abbildungen (davon 3 Karten), 3 Tabellen. Bei- 
heft 5 der „Bonner Jahrbücher”, Rudolf Habelt, Bonn 1956. Preis: kart. 
9,50 DM. 


In Würdigung der Forscherleistung des Elberfelder Gymnasialprofessors Johann 
Carl Fuhlrott (1803—1877), der die in der kleinen Feldhofer Grotte zutage geför- 
derten menschlichen Gebeine als einem urtümlichen Menschen zugehörig, ganz richtig 
deutete und wertete, entrollen Narr und v. Uslar (S. 9—31) ein lebendiges Bild der 
paläontologischen Vorstellungen in der ersten Hälfte des 19, Jahrhunderts, fixieren 
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Fuhlrotts Wissensstand im Bereiche der mit dem Neandertaler zusammenhangen- 
den Probleme, beleuchten seine Griinde fiir ein hohes Alter dieser knöchernen Uber- 
reste und die sich anschließenden Auseinandersetzungen, verweisen auf die entschei- 
dende Bedeutung von Funden gleicher Art in gesicherter Lagerung und sehen die 
wissenschaftsgeschichtliche Mittlerstellung des Fundes in den geistigen Strömungen 
seiner Zeit symbolisch verifiziert in der in der Mitte des 19. Jahrhunderts liegenden 
Fundzeit, etwa gleichweit entfernt von der ersten, etwa durch Ami Boué (1830) und 
Keferstein (1830) gegebenen Revision der Frage des durch Cuvier (1812) abge- 
lehnten Fossilmenschen und der Entdeckung der beiden erwachsenen Neandertaler und 
des Neandertalerkindes von Spy in Belgien (1886). Knapp zeichnet Gerhardt (S.32 
bis 35) den Neandertaler nach seinen knöchernen Überresten ‚als einen derbwüchsigen, 
breitschultrigen Gesellen mit etwas vorgebeugter Oberkörperstellung und mit großem, 
vorgeschobenem Gesicht unter einem niedrigen, fluchtstirnigen Hirnschädel ..., durch- 
aus primitiver als die derbsten und primitivsten der heute lebenden Menschenrassen" 
(S. 34) und unterstreicht seine kultürlichen Hinterlassenschaften als Beweise echten 
Menschseins. Weder kann die Auffassung der Neandertaliden als zum Homo sapiens 
führende Entwicklungsstufe (sogenannte Stufenhypothese) bereits als vollkommen über- 
wunden gelten, noch ist die Vorstellung, daß zwar die Neandertaliden mit grobmorpho- 
logischer Exzessivität nachkommenlos enden, vorhandene neandertalerhaft geformte 
Schädel aber durchaus als Modell der direkten Homo-sapiens-Ahnen anzusehen seien 
(sogenannte Entfaltungshypothese), als durchschlagskräftig zu betrachten. Kurth 
(S. 36—48) stellt unter Beschränkung auf einige neuere Darstellungen Überlegungen 
zu Neandertalerrekonstruktionen an. Einmal behandelt er die Rekonstruktionen auf 
Grund des sogenannten „Alten Mannes” von La Chapelle aux Saints (Heberer 1924; 
Wandel 1955; McGregor 1926) oder des Frauenschädels von Gibraltar I (Coon 
1954) und dann jene, gestützt auf den Schädel von Broken Hill, Rhodesia, der mit dem 
von Saldanha, Südafrika, als Parallelformenkreis zu Ngandong, Java, zu stellen ist und 
damit allerdings nicht mehr in unmittelbare Beziehung zum Neandertalerformenkreis 
gebracht werden kann (Schultz 1955; Dart 1954; Coon 1954). Narr (S. 49—67) 
behandelt die Steinwerkzeuge aus derZeit des Neandertalers, dem Mittelpaläolithikum, 
die nur durch Schlag zugerichtet sind, sei es in Grobkern- (ungenauer: Clacton-), sei es 
in Feinkern- oder Levalloistechnik. Moustier- und Levalloisspitzen treten zu Beginn 
des Mittelpaläolithikums erstmals auf, während die Schaber, allerdings weniger zahl- 
reich und noch nicht in der „klassischen“ Form, schon früher und Faustkeile, wenn 
auch in größeren und gröberen Varianten, sehr viel früher auftreten. Die Faustkeile 
scheinen anderen Ursprungs zu sein als die Moustier- und Valloisspitzen, deren Ver- 
breitungsareal sich mit dem der Neandertaler etwa deckt. Varianten des Werkzeug- 
inventars brauchen nicht mıt Kulturgruppen identifiziert zu werden, vielmehr lassen 
sie sich auch aus innerhalb einer bestimmten Wirtschaftsform sich ergänzenden Funk- 
tionen verständlich machen. Offenbar bedeuten Neandertaler und „Spitzen-Schaber- 
Komplex” etwas Zusammengehörendes und in Europa und im Mittelmeerraum Neues. 
Der Fund aus dem Neandertal, für den sich an Ort und Stelle nachträglich keine ent- 
sprechenden Aufschlüsse mehr gewinnen lassen, gehört als am weitesten östlich vor- 
geschobener Vertreter zur in Westeuropa lokalisierten Gruppe des „klassischen 
Neandertalers und ist damit in Würm I oder (nach Groß) Altwürm oder (nach Ver- 
fasser) „Vorletzte Kaltzeit” anzusetzen. Während man bislang vielfach die Neander- 
taler als Faustkeilmenschen bezeichnet hat, möchte Narr die sogenannte „Prae-sapiens- 
Gruppe“ als wahrscheinlichen Träger der Faustkeilindustrien betrachten. Am umfang- 
reichsten gestaltet sich die Darlegung der Umwelt des Neandertalers aus der Feder 
von Groß (S.68—105). Der erdgeschichtliche Rahmen reiche von einem nicht zu 
frühen Abschnitt des letzten Interglazials bis mindestens zum Ende der Großen Würm- 
schwankung zwischen der Altwürm- und der Hauptwürm-Eiszeit. Nach der Erörterung 
der Zeugen für die Rekonstruktion der Umwelt (Flora, Fauna, fossile Böden im Löß, 
Schichtenfolge in Höhlen) wird die Biogeographie der Neandertaler - Wohngebiete 
Europas außerhalb des Mittelmeerraumes und dann im Mittelmeergebiet sowie die 
Umwelt in der Altwürmzeit (Allgemeines, Neandertalerfunde, Umwelt außerhalb des 
Mittelmeergebietes, Umwelt im Mittelmeerraum) abgehandelt. Die Skelettreste aus 
dem Neandertal dürften der frühen Altwürm-Eiszeit entstammen. Die Altwürm-Eiszeit 
führte eine riesige Veränderung der Lebensbedingungen herbei, die die Pflanzen- und 
Tierwelt nach Süden drängte, dem Menschen aber den Übergang zu äußerst vermin- 
derter Pflanzenkost, zur Jagd auf anderes Wild und zum Leben in Höhlen, wohl mit 
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ausgedehnten sommerlichen Jagdzügen nach dem Norden, auferlegte. In West. bis 
Osteuropa ist die Begleitfauna durchaus gleichförmig, wobei die Beimischung von || 
Waldtieren des gemäßigten Klimas sowie von Vorposten der eurosibirischen Steppen- 
fauna auffällt, was auf verschiedene Biotope an ökologisch verschiedenen Orten zurück- 
geht, indem im Hochglazial durchaus auch Perioden mit milderem Klima sich einstellten. 
Iın Maximum der Hauptwürm-Eiszeit Mittel- und Westeuropas unterscheidet Poser 


(1947), vier Klimagebiete, nämlich einmal glazial- maritime zwischenglaziale und ||! 


glazial-kontinentale Provinzen, dann ein Dauerfrostbodenwaldklima, weiterhin mari-| 
times Tundrenklima ohne Dauerfrostboden und schließlich maritimes Waldklima ohne 
Dauerfrostboden. Die Biogeographie der Großen Würmschwankung (Allgemeines, 
Neandertalerfunde, Daten aus Eurasien außerhalb des Mittelmeergebietes, Daten aus 
dem Mittelmeerraum) und der Kältevorstoß der Hauptwürm-Eiszeit werden weiterhin 
geschildert. Unsicher bleibt, ob in der frühen Hauptwürm-Eiszeit noch Neandertaler | 
Träger des allerjüngsten Moustérien waren. Vollbefriedigende Erklärungen für das 
Verschwinden des Neandertalers durch Aussterben gibt es nicht, so daß die Vorstellung 


einer teilweisen Vermischung mit dem Homo sapiens diluvialis (Altmensch) größere 9 


Wahischeinlichkeit besitzt. Gieseler (S. 106-123) legte die geistige Welt des 
Neandertalers dar, der „nicht der ursprüngliche Schöpfer der entscheidend-menschlichen 
Kulturgüter [ist]“, indem er z.B. Feuernutzung und bewußte Werkzeugherstellung von | 
vorhergehenden primitiv-menschlichen Wesen übernommen haben wird. Der scharfe | 
kultürliche Gegensalz zwischen dem mittelpaläolithischen Neandertaler und dem jung- | 
paläolithischen Homo sapiens erklärt sich aus der Vorstellung, daß der Neandertaler 
keine direkten Nachfahren gehabt habe. Im Pleistozän mit seinen verschiedenen 
menschlichen Formen ändern sich die Schädelformen des Menschen rascher als die von 
ihm getragene Kultur. Kennzeichnend für den Diluvialmenschen, sei es der Präneander- 
taler, sei es der Neandertaler, sei es zeitlicher Vorläufer, sei es anschließender Jung- 
paläolithiker, ist die auf das Zurechtschlagen ausgesuchter Steine sich gründende 
bewußte Werkzeugherstellung. Den Artefakten der „Haumesserkulturen“, wie sie 
für Sinanthropus gegeben sind, steht der europäische Neandertaler völlig fern, für 
dessen und des Präneandertalers schöpferisches Gepräge das Mousterien charakteri- 
stisch ist. Die Jagd beschränkte sich keineswegs auf Schlingenlegen und Fallgruben- 
ausheben, sondern bediente sich der Angriffsauslese mit Holzwaffen, die sein Denken 
und seine Vorstellungswelt entschieden beeinflußt haben dürfte. Das Wandern infolge 
jagdlicher und sammelnder Nahrungssuche kennt noch keinen Hüttenbau im Alt- und 
Mittelpaläolithikum, der erst im Jungpaläolithikum erwiesen ist, das auch Zelte als 
bewegliche Unterkünfte verwendet. Offensichtlich lebte der Neandertaler im Sippen- 
verband. Die Sprache erscheint als unerläßliche Voraussetzung für das Gemeinschafts- 
leben und die Weitergabe des Wissensschatzes an die nächste Generation. Biologisches 
Denken erwartet unterschiedliche Begabung als etwas Selbstverständliches. Irgendwelche 
Gegenstände der Kunst fehlen beim Neandertaler und bei den Vorläufern, um erst beim 
Jungpaläolithiker so ausdrucksvoll in die Erscheinung zu treten. Die Totensitten der 
Neandertaler und Präneandertaler sind mannigfaltig und reichen vom achtlosen Fortwer- 
fen der Knochen über die erstmals erwiesene Bestattung ganzer Skelette, die manchmal 
anscheinend Gebeine gefesselter Toten waren, bis zum reinen Kannibalismus, der auch 
oft einer rein kultischen Note (Bevorzugung von Unterkiefern und vor allem von 
Schädeln) nicht entbehrt. Die Ausgestaltung des geistigen Bildes des Neandertalers 
vermeidet geflissenilich, ethnologische Parallelen heranzuziehen, schöpft vielmehr 
unmittelbar aus den Umständen des Ausgrabungsbefundes. Die Schrift schließt mit 
einem Abriß der Geschichte, der Aufgabe und des Aufbaues des Neandertal-Museums 
(Große, S. 124-131), das unser derzeitiges Wissen über den Neandertaler museal 
in einer Art darstellt, daß die dem Beschauer sich aufdrängenden Fragen von selbst 
ihre allgemein-faßliche Beantwortung finden. Die enge, schmale Schlucht, die einstens 
der Duesselbach in den mitteldevonischen Kalk des Bergischen Landes einschnitt, ist 
jetzt durch den Kalkabbau derart ausgeweitet worden, daß eine Vorstellung der wild 
zerklüfteten und schroffen Hänge des steil aus dem Tal aufsteigenden Kalkmassivs 


nur noch alte Bilder zu vermitteln vermögen, die Tackenbe rg (S. 7/8) seinem 
Vorwort beigesellt. 


In didaktisch sicherer, jegliche volkstümliche Verallgemeinerung meidender 
Gedankenführung entwerfen Fachleute der einzelnen Wissensgebiete in erregender 
Eindringlichkeit Teilmonographien mit sorgfältig abgewogenen und auch belegten 
Schlußfolgerungen. Jeweils ist ein weiterführendes Schrifttumsverzeichnis beigefügt. 
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In einem Mehrmännerwerk mögen sich zwar Auffassungsverschiedenheiten in den 
einzelnen Beiträgen auftun, indem etwa Narr und Groß noc zwischen Prä- 
neandertalern und Neandertalern unterscheiden und Gieseler nur eine Neander- 
talergesamtheit anerkennt, indes bedeutet eine solche Differenzierung nur eine metho- 
dische Belebung der Darstellung. So entsteht ein umfassendes Bild vom Neander- 
taler — und vielfach vom Paläolithiker überhaupt — und seiner Umwelt mit allen 
Lichtern einer vielschichtigen Betrachtungsweise. Der Inhalt dieser wissenschaftlichen 
Gedenkschrift ist im besten Sinne laienverständlich und fachlich-klar gestaltet und 
gehört gewiß in die Hand eines jeden an der Urgeschichte interessierten Gebildeten. 
Karl Hy Roth-Lutra 


Steen, Adolf: Kautokeinostudier. Samiske Samlinger, red. 
Asbjoın Nesheim, Bd. III, Oslo 1956. 112 Seiten, 2 Karten. 


1952 erschien als erster Band der auf norwegisch veröffentlichten Serie „Samiske 
Samlinger" („Samische Sammlungen“) Adolf Steens Untersuchung „Kautokeinoslekter”, 
wo der Verfasser das genealogische Material von den Kautokeinolappen in Finn- 
marken veröffentlichte. In seiner vorliegenden Arbeit „Kautokeinostudier”, die als 
dritter Band der genannten Serie vom Norwegischen Volksmuseum (Norsk Folke- 
museum) in Oslo herausgegeben worden ist, hat der Verfasser nun die Ergebnisse 
seiner weiteren Untersuchungen über die Lappen in Kautokeino und deren Geschichte 
veröffentlicht. Die Kautokeinolappen im südlichen Finnmarken haben dank ihrer 
lebenskräftigen Renntierzucht sehr viel von ihrer alten samischen (lappischen) Eigen- 
art bewahrt. Dabei hat ihre nomadische Volkskultur jedoch im Laufe der Zeit auch 
starke Einwirkungen von den angrenzenden Nachbarn lappischer und nicht-lappischer 
(skandinavischer, resp. norwegischer u. a.) Herkunft erfahren. Dieser Kulturaustausch 
hat sich sogar bis weit über die norwegische Reichsgrenze hinaus auf die schwedischen 
und finnischen Lappmarken erstreckt. Untersuchungen über die wirtschaftliche und 
soziale Kultur im Kautokeinogebiet sind daher besonders geeignet, interessante 
interethnische Kulturbeziehungen aufzuhellen. Adolf Steens Untersuchungen haben in 
dieser Hinsicht auch tatsächlich vieles geleistet. In seiner genealogischen Arbeit 
(„Kautokeinoslekter") hat Steen der ethnosoziologischen Forschung wertvolles Material 
geliefert, in seinen ,Kautokeinostudier” unterbreitet er nun das von ihm gesammelte 
Material zur älteren Geschichte des Kautokeinogebietes, zur Wirtschaft der Kautokeino- 
lappen (Jagd, Fischerei, Renntierzucht) u.a. Einen sehr breiten Raum nehmen seine 
statistischen Analysen über die Verhältnisse im Eheleben, Kinderanzahl, Altersvertei- 
lung u.a. im Familienwesen der Kautokeinolappen ein (S. 35—63). Ausführliche An- 
gaben von den nomadischen Wanderzügen der Renntierzüchter sowie von der Zu- 
sammensetzung der verschiedenen Lagergemeinschaften der Kautokeinolappen (die 
sog. Renntierdörfer, sii’da, im sommerlichen Hochgebirge sowie im winterlichen 
Küstenland an den Fjorden) schließen mit einer detaillierten Übersicht und demogra- 
phischen Statistik von allen „Renntierdörfern“ im Kautokeinogebiet im Jahre 1954. Die 
lappologische Forschung wird in diesem Abteil (S.74—110) dankbares Material zur 
Untersuchung der Renntierzucht und ihrer Organisation finden. 

Mit seinen beiden Arbeiten hat Adolf Steen zum ersten Male eine historische 
und statistische Übersicht über die renntierzüchtenden Kautokeinolappen gegeben, die 
ihr wirtschaftliches und soziales Leben aus einer Zeit von etwa um 1550, da die ersten 
dürftigen Angaben auftauchen, bis 1954 schildert. Die vierhundertjährige Geschichte 
des kleinen nomadisierenden Stammes im hohen Norden Europas ist ein wertvoller 
Beitrag zur lappischen Volkskunde und zur allgemeinen Völkerxunde. 

Ia Paso 


Cortés Vazquez, Luis: Las ovejas y la lana en Lumbrales. 
(Pastoreo e industrias primitivas en un pueblo sal- 
mantino.) Salamanca 1957. 78 Seiten, 18 Tafeln. 


Der Salmantiner Philologe und Volkskundler L. Cortés Vazquez laBt sich seit 
einigen Jahren mit groBem Erfolg die Erforschung der Mundarten und der volks- 
tümlichen Gegenwartskultur sowie der volkstümlichen Erzählkunst der spanischen 
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Provinzen Salamanca und Zamora angelegen sein, Wir besitzen von ihm vor allem 
eine Reihe wertvoller Untersuchungen über primitive Keramik. Er hat sein gesamtes 
Material an Ort und Stelle gesammelt und alle Arbeiten zeichnen sich durch große 
Akribie aus, durch instruktive Zeichnungen und gute, klare Photos. Der vergleichen- 
den Forschung gibt er so ein sicheres und mit großer Sorgfalt untersuchtes Material 
an die Hand. 

Alle diese Vorzüge gelten auch für die vorliegende Arbeit, die die Hirtenkultur 
der Schafhirten in einem Salmantiner Ort in unmittelbarer Nähe der portugiesischen 
Grenze untersucht sowie die Verarbeitung der gewonnenen Wolle. Er behandelt den 
Jahresablauf des Hirtenlebens, Schurscheren, die den Ohren der Schafe eingeschnit- 
tenen Eigentumszeichen, die Krankheiten der Tiere und ihre Behandlung, die Käse- 
herstellung und die Glöckchen. Ein hervorragender Abschnitt ist der Hirtenkunst 


gewidmet, die hier auf Spinnrocken, Hörnern, hölzernen Löffeln und Holzkästen | | 
besonders reichen Ausdruck findet. Die Verzierungen reichen von geometrisch-orna- 
mentalem Schmuck und Rosetten zu pflanzlichen Motiven, Tieren, Reitern, der Eisen- |} 


behn, aber auch symbolischen Darstellungen. Auch ein Löwe und eine Sirene sind 


unter den Bildern. Es handelt sich um besonders schöne Stücke, wovon ich mich in | 
Salamanca überzeugen konnte, wo ich die Sammlung des Verfassers besichtigen 


konnte. Dem Leser wird ein ausgezeichneter Eindruck vermittelt durch die Wieder- 
gabe der abgerollten Körpermäntel. 


Der zweite Teil bringt die Verarbeitung der Wolle, das Spinnen, Haspeln, Zetteln, | 


der verschiedenen Webstühle (mit zwei Zeichnungen und drei Photos), die heute sonst 
schon so seltene Walke (mit zwei Zeichnungen und sechs Photos) und Bemerkungen 
über die Art der Erzeugnisse der Weberei und ihre handelsmäßige Verbreitung. 


Es ist zu begrüßen, daß C.V. sich bemüht, sein Material mit anderem gleichzeitigen 
oder historischem zu vergleichen. So werden bei der Behandlung der Walke die Walke | 


aus Sanabria (Provinz Zamora) und die albanische Walke, aber auch eine Schweizer |! 


Getreidestampfmühle und eine gallorrömische Walke des II. oder III. Jahrhunderts (aus | 


Sens) herangezogen (auch im Bild). Auch die Bildwiedergabe vom Zetteln im XV. Jahr- 
hundert ist willkommen. Im ganzen ist die Schrift mit 32 Zeichnungen im Text und 
33 Photos auf Tafeln ausgestattet. Daß auch die mundartliche Terminologie angegeben 
wird, sei hier nur am Rande bemerkt. Ein aufschlußreicher Beitrag zur Volkskultur 
Westspaniens. Wilhelm Giese. 


Young, John Howard, und Halstead Young, Suzanne, 
Terracotta Figurines irom Kourlonman Cy pric ane 


260 Seiten, 74 Tafeln. Museum Monographs, published by the University | 


Museum, University of Pennsylvania, Philadelphia 1955. 5,50 $. 


Als Zentrum keramischer Industrie verdiente Zypern zweifellos eine Sammel- 
publikation der gesamten Keramikformen und der zahllosen, im Verein mit diesen 
gefundenen Terrakottafiguren. Die beiden Verfasser, die das gesamte derzeit vor- 
liegende einschlägige Material von Kourion — nahe der Südspitze der Insel — publi- 
ziert haben, stehen freilich auf dem Standpunkt, daß der Materialanfall für solch ein 
großangelegtes Werk heute noch zu gering sei. Dennoch aber wäre es wichtig, eine 
komparative Untersuchung aller bekannten Typen und Formen vorzunehmen, um 
wenigstens Anhaltspunkte für eine genetisch fundierte Klassifizierung zu erreichen. 
Leider wurde, was in diesem Werk ohne weiteres durchführbar gewesen ware, ver- 
absäumt, typologisch-chronologische Angaben in Tabellenform unterzubringen, die 
die Handhabung vereinfacht und die Auffindung einzelner, unbedingt miteinander ver- 
gleichbarer und vielleicht auch zusammengehöriger Formen erleichtert hatte. So be- 
schränkt man sich jedoch — sieht man von der wenig detaillierten und kulturhistorisch 
kaum ausgewerteten Zusammenfassung ab — mit einer mehr oder weniger deskriptiven 
Materialdarbietung, wobei insgesamt 3085 Fundgegenstände registriert und behandelt 
sind. Es wird hierbei eine neue Numerierung angewendet, auf die man bei der Zitierung 
der Kourion-Terrakotten sicher gerne zurückgreifen wird. Aber auch in dieser Konkor- 
danz vermissen wir Hinweise auf die Textstellen, in denen von den angeführten Stük- 
ken die Rede ist und die vielfach nicht ganz leicht aufzufinden sind. 

Nahezu ausnahmslos haben die Terrakotten — zwei Drittel davon sind Reiter- 
figuren — als Votivgaben gedient und stehen in engem Zusammenhang mit dem Kult 
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des Apollo Hylates, dessen Heiligtum in Kourion gestanden hatte. Die chronologische 
‚Reihe der Funde beginnt um 900 v. Chr. und endet — sich in geschlossener Folge dar- 
bietend — etwa um 100 n.Chr. Sämtliche Figuren sind bemalt, jene aus der älteren 
Periode hauptsächlich in Schwarz und Rot direkt auf dem Ton, ab ungefähr 600 v. Chr. 
in roter und gelber Farbe auf weißem Grund. Die angewandten Techniken sind Hand- 
und Scheibenarbeit, in späterer Zeit — etwa seit 510 v. Chr. — begegnen uns geformte 
Köpfe, die zum größten Teil auf einen Prototyp zurückgeführt werden können. 

i Aus den äußerlichen figuralen Merkmalen lassen sich trotz weitestgehender Stili- 
‚sierung verschiedene Kulturelemente herauslesen, so vornehmlich in der Haartracht 
und Kopfbedeckung, wofür sechs maßgebliche Perioden erkennbar sind. Charakteristisch 
sind neben einfachen Kappen Diademe (griechisch?), Kränze — zweifellos festlandischen 
‚Ursprungs —, kegelförmige Kappen, die wohl aus Helmen entwickelt wurden, ferner 
die Mithra, aus der vielleicht die charakteristische phrygische Mütze hervorgegangen 
ist, und hohe und niedrige Tiaren, die in späterer Zeit anscheinend allen anderen Kopf- 
bedeckungen vorgezogen worden sind. Die Leibgewandung läßt sich wegen der meist 
‚simplen Darstellungsform in den wenigsten Fällen erkennen. In der Bewaffnung nimmt 
der Rundschild — meist töpferscheibengefertigt —, manchmal verziert, wohl auch mit 
apotropäischen Gorgonenhäuptern versehen, eine überragende Stellung ein. Als Trutz- 
‚waffen dienen Speer, Schwert, Kurzschwert, Pfeil und Bogen. 

Bei den Pferdestatuetten begegnet uns im späten 7. Jahrhundert erstmalig ein 
schweres Brustband, an Zäumungen können zwei Arten festgestellt werden, die unter- 
einander nur unwesentlich abweichen und bei den Griechen belegt sind. Eine größere 
Menge von Wagendarstellungen zeigen das Vierergespann, paarig im Joch, doch ohne 
nähere Zäumungsdetails, so daß sich Vergleiche nur schwer anstellen lassen. Die Hin- 
weise auf einen Import aus Assyrien (S. 216) scheinen etwas voreilig und leichtfertig 
gemacht worden zu sein, da ähnliche Typen im mesopotamischen Raum wohl bekannt 
sind, jedoch in dieser Form meist auf sumerische Zeit, also das 3. Jahrtausend, zurück- 
gehen (etwa das bekannte Kupfer-Vierergespann mit Equiden aus Tell Agrab um 
2500 v. Chr.). Die mit zwei Mann besetzten Wagen haben kleine, vierspeichige Räder 
und dürften wohl eher mit den phönizischen Typen als mit den assyrischen in Ver- 
bindung zu bringen sein, da uns gerade aus dieser Zeit die assyrischen Wagen von den 
Reliefs her sehr genau bekannt sind. 

Als materielle Kulturgüter seien noch die Musikinstrumente genannt, darunter 
Zylindertrommel, Cymbel, Tympanum und die vorherrschende Lyra, sowie Harfe und 
Trompete. Die meisten von ihnen stehen im Zusammenhang mit dem Kult des Apollo 
Hylates, dem auch die zahlreichen Adorantenvotive zugehörig sind. Reiter und Wagen- 
fahrer (beide vor 600 v.Chr.) sind beliebte Motive für Weihgaben, wobei die Zahl 
der Reiter im Laufe der Zeit immer mehr zunimmt. Als weitere Kulte finden wir einen 
Fruchtbarkeitsglauben mit Phallusverehrung und die Verherrlichung des Bacchus 
Lenaeus. Stilistisch mag es als Besonderheit zu verzeichnen sein, daß die Pferdetypen 
formal auf Rinderdarstellungen zurückführbar sind. Die Vermutung, daß die Reiter- und 
Pferdeterrakotten direkt an viel ältere vorderasiatische Vorbilder anschließen, kann 
nicht von der Hand gewiesen werden und verdient Beachtung. Da es sich bei ihnen 
jedoch um Erzeugnisse des einfachen Volkes handelt, wird man dem Problem der Her- 
kunft und Ableitung der charakteristischen Votive nur mit viel Vorsicht begegnen dür- 
fen. Mit der hier vorgelegten Zusammenstellung des Materials, die erst eine weitere 
eingehende Untersuchung der kulturellen und ethnischen Struktur Zyperns ermöglicht, 
hat sich das Verfasserpaar große Verdienste erworben. Den Fachkollegen ist damit das 
„Handwerkszeug” für ein eingehenderes Studium der frühen Verhältnisse in Zypern 
in die Hand gegeben. Kenn teed art. 


Goetze, Albrecht: Kleinasien (Handbuch der Altertumswissen- 
schaft, III. Abteilung, 1. Teil, 3. Band: Kulturgesc hichte des 
alten Orients, 3. Abschnitt, 1. Unterabschnitt). Zweite, neubearbeitete 
Auflage. XVI, 228 Seiten. 7 Karten, davon 6 im Text, und 35 Abbildungen 
auf 20 Tafeln. Geheftet 25,— DM, Ganzleinen 30,— DM, C.H. Beck'sche 
Verlagsbuchhandlung München 1957. 

Seit der 1. Auflage dieses grundlegenden Werkes im Jahre 1933 ist nahezu ein 

Vierteljahrhundert vergangen. Freilich hat das meiste von dem in ihr Gesagten auch 

9* 
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heute noch seine unbedingte Gültigkeit, aber einen Anspruch auf Vollständigkeit) 
kann diese heute keineswegs mehr erheben. Kaum anderswo hat die Forschung, vor! 
allem die archäologische Feldarbeit, solch eminente Fortschritte verzeichnen können 
wie im kleinasiatischen, vor allem aber im zentralanatolischen Raum. Neben der 
Fortführung bereits begonnener Ausgrabungsarbeiten — die bekannteste ist wohl} 
jene von Bogazkéy, wo heute wieder die Deutschen Jahr für Jahr den Spaten ansetzen 
und jetzt in die Schichten der Hammurabi-Zeit vorgedrungen sind — wurden zahl-} 
reiche neue Fundplätze erschlossen, die auch den Franzosen, Engländern, Amerikanern, | 
Russen und natürlich den Türken als den „Hausherren“ genügend Gelegenheit zu | 
aktiver Betätigung geben. Aus diesem Grunde war es erforderlich, in der Neuauflage‘ | 
vielfach ganze Artikel neu zu bearbeiten, zu ergänzen und Uberholtes durch die’ 
Ergebnisse der neuesten Forschungen zu ersetzen. Daß dadurch natürlich der Umfang) . 
einzelner Artikel und schlieBlich des ganzen Werkes wesentlich erweitert wurde, | 
erscheint selbstverständlich. So stieg die Seitenzahl von ursprünglich 199 auf 228, 9) 
der Bilderteil wurde auf 20 Tafeln mit 35 Abbildungen erweitert, wo als neu hinzu- 
gekommen vor allem jene der Funde aus Alaca Hüyük, Kültepe, Osmanskayasi — 
der mit Skelettgräbern bestückten Nekropole von HattuSas — und verschiedene neue 
Details erwähnenswert erscheinen. Die Erweiterung des wissenschaftlichen Apparates | 
auf den Stand bis 1957 wird von allen mit kleinasiatischen Fragen Beschäftigten (der 
Umfang der Themenstellung reicht von den prähistorischen Epochen bis herunter in 
die Zeit der Hellenisierung und Iranisierung) begrüßt werden. Zur Chronologie ist 
zu bemerken, daß Goetze auch jetzt noch streng an seiner Meinung festhält, die 
Eroberung Babylons durch Mursilis I. sei um 1650 anzusetzen, obwohl die allgemeine 
Tendenz sich heute den „kurzen“ Chronologien zuneigt, wenngleich die Ansätze von 
Cornelius und Weidner doch als etwas zu tief gedrückt erscheinen!). Einen guten 
Überblick über die ethische Schichtung im zweiten Jahrtausend gibt das fünfte Kapitel 
„Völker und Sprachen”, zu dem als wichtige Literaturquelle noch H. Kronasser, Ver- 
gleichende Laut- und Formenlehre des Hethitischen, Heidelberg 1956, nachzutragen | 
wäre. Breiter Raum ist den assyrischen Handelskolonien gewährt, sowie der staat- 
lichen, rechtlichen, religiösen und kulturellen Struktur des hethitischen Großreiches. 
Die Spätzeit Kleinasiens nach der ägäischen Wanderung, sowie eine besonders aus- 
führliche Darstellung des heutigen Standes der Forschung über das Reich von Urartu 
vervollständigen diese wertvolle Neuauflage. Daß die hieroglyphenhethitischen 
Furstentumer der Spatzeit nicht in den Komplex dieses Werkes aufgenommen wur- 
den, hat seinen Grund in der Zuordnung derselben zum syrischen Gebiet. Es steht 
nur zu hoffen, daß die vom inzwischen verewigten Albrecht Alt geplante Kultur- | 
geschichte Syriens bald als Ergänzung und in gewissem Sinne als Erweiterung des 
vorliegenden Buches erscheinen kann. Nach dem Tempo zu urteilen, mit dem die 
Forschung in Kleinasien vorwärtsgetrieben wird, scheint die angekündigte Notwen- 
digkeit einer dritten Auflage tatsächlich bald ihrer Verwirklichung entgegenzusehen. 
Bis dahin aber wird die zweite Auflage, für deren verdienstvolle Betreuung wir 
A. Goetze zu außerordentlichem Dank verpflichtet sind, sicherlich jedem, der sich mit 
der Problematik Alt-Kleinasiens auseinanderzusetzen hat, ein wertvoller und unent- 
behrlicher Helfer sein, SUSE IE FE EN 9 


Hrouda, Barthel: Die bemalte Keramik des zweiten‘, 
Jahrtausends in Nordmesopotamien und Nordsyrien 
(Istanbuler Forschungen, Band 19). Format 20 X 27 cm. 72 Seiten, 146 Ab- | 
bildungen auf 16 Tafeln, 1 Plantafel. Verlag Gebrüder Mann, Berlin. Kar- | 
toniert 20,— DM. | 


Das Auftreten bemalter Keramik um die Wende vom dritten zum zweiten vor- 
christlichen Jahrtausend in weiten Gebieten des vorderasiatischen Raumes zeigt in | 
mancher Hinsicht deutliche Merkmale wechselseitiger Beeinflussung. Hrouda analysiert 
in der vorliegenden Siudie ein reiches Vergleichsmaterial, das in groben Zügen den | 
Typen der Nuzi-Keramik und jener des Habur-Gebietes zugeordnet werden kann. 


1) Zu der mit der allgemeinen Chronologie und dem Hammurabidatum ve è ik | 
neuerdings K. Jaritz, Quellen zur Geschichte der Kaëëü-Dynastie (Mitteilungen re | 
forschung VI, Berlin 1958, Seite 187ff.), wo auf Grund der kassitischen Königsreihe und der Entschlüssel | 
der synchronistischen Königsliste Assur 14616c wiederum der Ungnadschen Datierung (Hammurabi 1792 bie | 
1750, Fall von Babylon 1595) größere Bedeutung zugemessen wird. en pis 
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‘Hauptcharakteristikum der ersteren, deren Verbreitungsgebiet sich weitestgehend mit 
| der Ausdehnung des Mitanni-Reiches deckt, ist ein reicher Motivschatz, der mit weißer 
Farbe auf dunklem Grund gemalt erscheint. Die Analogie der abstrahierenden Wieder- 
‘gabe ursprünglich gegenständlicher Motive zu den Wandmalereien aus dem Palast 
‘von Nuzi ist augenfällig. Jedoch sind die bisher üblichen Kategorien ,hurrische” und 
'„mitannische Keramik“ nach Hrouda als sinnstörend abzulehnen. Die Habur-Ware, 
‘im Motivschatz vielleicht der syrisch-palästinensischen verwandt, trägt dunkle Bema- 
lung auf hellem Grund, während Scherben und Gefäße aus Palästina — vielfach auch 
die kappadokische Ware — bichrom bemalt sind. Die Altersanalyse des dargestellten 
Materials ergibt folgendes Schema: Vor. 2000 kappadokische Keramik, ungefähr ab 
12000 Wellenlinien-Keramik, „syrische“ Keramik und ältere „palästinensische“ Keramik, 
der noch vor 1600 die jüngere Type folgt. Die ältere Habur-Ware taucht um 1850 auf 
und währt bis nach 1600, unmittelbar gefolgt vom jüngeren Typus, der bis etwa 1200 
herunter belegt ist. Bis in diese Zeit führt auch die Nuzi-Keramik, deren Beginn um 
| etwa 1500 fixiert erscheint. Trotz der vielfach. vertretenen Meinung einer starken 
; Beziehungswirkung tritt Hrouda im allgemeinen für einen autochthonen Ursprung der 
"bedeutendsten Typengruppen ein. Die Frage nach dem Zusammenhang zwischen dem 
Auftreten der Hurri in Vorderasien und dem Erscheinen bemalter Keramik wird auf 
h Grund der gesammelten Fakten eindeutig verneint. Als störend in dieser sonst aus- 
gezeichneten Studie empfindet man manche verballhornte Schreibungen, etwa auf 
Seite 21. Ein Kurigalzu „LaSanan“ ist, rein philologisch gesehen, ein Unding. Es handelt 
sich dabei um Kurigalzu I., der den Beinamen (?) Sar la Sa-na-an (König ohnegleichen) 
trägt. Auch ,Sichru” sollte in einem wissenschaftlichen Werk wohl besser als sihru 
‘(oder sehru) aufscheinen. Die exakt gearbeiteten Kataloge, eine Liste kleinerer Frag- 
mente von Habur-Ware aus Assur und 17 Abbildungstafeln — darunter eine sehr 
| brauchbare Karte über die Verbreitung der wesentlichsten Keramik-Typen in Vorder- 
asien — vervollständigen diese verdienstvolle Arbeit, deren allgemeiner Wert allein 
‘schon aus ihrer Aufnahme in die Reihe der „Istanbuler Forschungen” erhellt. 
OLIVE DE 


more ec, LOU: Shamshir Ghar. Historic Cave Sife-in 
Kandahar Province, Afghanistan. Anthropological Papers 
of the American Museum of Natural History, Vol. 46, Part 2, New York 
1958. 170 S., 31 Taf., 102 Textabb., 16 Tabellen. 


Nach einer ersten, 1949 durchgeführten Expedition unternahm eine Wissen- 
‘ schaftlergruppe des American Museum of Natural History 1950/51 eine zweite 
_Afghanistan-Expedition. Das archäologische Arbeitsergebnis des Verfassers ist eine 
' Höhlengrabung in der Kandahar-Provinz Süd-Afghanistans, Shamshir Ghar, „die 
| Schwerthôhle”. 

Nach einer eingehenden Erörterung von Geologie, Klima, Fauna und Vegetation 
und nach einem Exkurs über frühere archäologische Forschungen in Afghanistan folgt 
eine mustergültige Grabungs- und Bestandsaufnahme des Fundortes. Die Keramik- 

scherben, Knochen-, Muschel- und Metallfunde werden mengen- und formenmäßig 
analysiert. 

Das Ergebnis dieser auch frühere Untersuchungen heranziehenden Studie ist ein 
archäologisch-historischer Überblick. Nach den Keramikfunden beginnt eine Früh- 
Kuschan-Periode (etwa 100 v. Chr. bis 100 n. Chr.), ohne Glasur und Stempel, mit roter 
Bemalung. In der Spät-Kuschan-Periode (bis etwa 300 n. Chr.) erscheinen grünglasierte 
Keramikscherben des „parthischen Typs“, dreiblättrige, „skythische”, eiserne Pfeil- 
spitzen, wie auch bronzene und eiserne Pfeilspitzen des lanzettförmigen Typs, weiterhin 
Carneol-Perlen, Scherben von grünem Glas und Siegel mit Tiermustern indo-sassani- 
dischen Typs. Die folgende kuschano-sassanidische Periode (300 bis 700) ist im wesent- 
lichen durch mehrfarbiges Glas, glasierte Serpentin- und Tonperlen, sowie durch früh- 
islamische glasierte Scherben gekennzeichnet. Die danach folgende frühislamische 
oberste Fundschicht der Höhle (datiert von 700 bis 1222) zeichnet sich durch schöne 
Glasur und Stempelung in den Keramikscherben, durch Eisenspitzen und Reste von 
Pferdegeschirren aus. Hierbei ist bemerkenswert, daß die letzteren Reste formenmäßig 
nach Zentralasien und die Ornamente der Keramik, der Glasur, des Glases und der 


Siegel nach Iran weisen. 
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Nach der mongolischen Invasion wurde die Höhle verlassen, die vermutlich immer 
nur als temporäre Schutzstätte in Kriegszeiten gedient hat. Hierfür sprechen neben 
den geschichtlichen Tatsachen die Funde, die kein intaktes Gefäß und nur wenige noch 
brauchbare Metallgerätschaften aufweisen. 

In vier Anhang-Kapiteln untersuchen und analysieren vier Spezialisten die Tier- 
knochen, die Zusammensetzung der Gläser, der Metallgegenstände und der Ton- 
scherben, 31 Tafeln mit zahlreichen Photographien, 102 Textabbildungen und 16 Ta- 
bellen illustrieren das mustergültige Werk. H. Nachtigall 


Nachtigall, Horst: Dalai Lama und Pantschen Lama in 


Religion und Geschichte Tibets. Geschichte in Wissenschaft | 


und Unterricht (Stuttgart), 10. Jahrgang (1959), 680—696. 


Kaum ein Volk bedarf es so sehr, daß man seinen Blick über die Grenzen hinaus | 
lenke, wie wir kontinental verschlossenen Deutschen. Daher ist jede Bemühung zu | 
begrüßen, die dazu beiträgt, uns die Grundlagen der bald hier, bald dort aufspringen- |}! 


den Ereignisse des großen Weltgeschehens zu verdeutlichen. 
Im Organ des Verbandes der Geschichtslehrer Deutschlands erläutert Horst Nach- 
tigall die Geschichte Tibets und die Entwicklung des mahayanistischen Buddhismus 


zum Lamaismus, wobei er besonders den Begriff der Inkarnation des Dhyani-Buddhas | 
Amitabhe im Pantschen Lama und die des Dhyani-Bodhisattvas Padmapani oder | 


Avalokiteshvara im Dalai Lama ausführlich erklärt. 


| 


| 
| 


|| 


N 
[ 
| 


Wichtig ist auch zu wissen, daß China seit seiner auf den mongolischen Eroberer |}! 
Tschingis Chan zurückgehenden Yüan-Dynastie, also bereits seit dem 13. Jahrhundert, | 
einen Anspruch auf Tibet erhebt und ihn, bis auf Zeiten politischer Ohnmacht, immer ||} 


aufrechterhalten hat. So waren die Chinesen zuletzt von 1705 bis zur Revolution von | 


1911 mehr oder weniger anerkannte Oberherren, die allerdings nur eine Art Protektorat 
ausübten und die Tibeter auf ihre Weise leben ließen. Erst der jüngste Einfall (1950) 


hat für das tibetische Volk eine verhängnisvolle Wende gebracht. Rotchina hat zwar {ll 


im Vertrag von Peking vom 23, Mai 1951 den Tibetern Autonomie, Glaubensfreiheit 
und andere Vorteile zugesagt, ließ aber nach alter kommunistischer Praxis plötzlich 


die Maske fallen und machte sich daran, die Tibeter mit Gewalt zu einem unverlangten {|}; 


u 


kommunistischen „Glück” zu zwingen und damit ihre alte Kultur auszulöschen. 


Eine kleine Genauerstellung sei erlaubt: Das Hinayana, die südliche Form des | 
Buddhismus — leider bei uns dem nördlichen Mahayana gegenüber zu wenig beachtet | 


und bearbeitet — stellt nicht mehr die „Urform des Buddhismus” (S. 681) dar, sondern 


hat sich seit Jahrhunderten, wie dies bei allen lebendigen Religionen der Fall ist, auf | 


eigene Art fortentwickelt. 


Es wäre dringend zu wünschen, daß noch mehr solcher Zusammenfassungen über 


Länder des heute auch für unsere europäischen Geschicke immer wichtiger werdenden 
Asien folgten, und sich an dieser Arbeit zumal auch Ethnologen beteiligten. Man gebe 
den Lehrern solche Mittel an die Hand und sie werden unserer Jugend die so nötigen 
weiten Perspektiven eröffnen! H. E. Kauffmann 


René de Nebesky-Wojkowitz, Ph. D. Lecturer at the University | 


of Vienna: Oracles and Demons of Tibet. The Cult and Jcono- 
graphy of the Tibetan Protective Deities. s'Gravenhage, Mouton and Co. 
1956 XV and 666 P. 


Der Inhalt des vorliegenden umfangreichen Werkes wurde vom Verfasser 
erarbeitet durch Forschungen an Ort und Stelle während eines langen Aufenthaltes in 
Kalimpong (ehemals südl. Sikkim) 1950—1953, durch literarisches Quellenstudium (über 
200 MS) und auf Grund von Informationen durch einige hochstehende Lamas sowohl 
der reformierten „gelben Lehre“ wie auch der „alten“ Richtung und wurde durch Bei- 
ziehung von Vergleichsmaterial in verschiedenen großen Museen und Bibliotheken 
des Abendlandes noch vervollständigt und untermauert. 

Der Untertitel bezeichnet den wesentlichen Inhalt des Buches fast noch besser als 
der Haupttitel, denn das Orakelwesen erscheint als etwas Sekundäres, und es handelt 
sich in dem Buche zwar auch um Dämonen, aber mehr noch um Dämonenbesieger und 


| 
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Dämonenfürsten, die mit ihrem Anhang durch Bekehrung und Eid als Schützer der 


: Lehre Buddhas gewonnen sind. Das weitschichtige Lehrgebäude des Lamaismus ist, zu- 


mal auch was Mythologie und magische Praktiken anlangt, keineswegs einheitlich und 
konsequent. Das gilt nicht nur in bezug auf die Unterschiede der hauptsächlichsten Rich- 
tungen (der sogen. Sekten), sondern es gibt selbst innerhalb der „Tugendschule” 
(dGe-lugs-pa), der sogen. „gelben Lehre“, wie der Verfasser betont, gelegentlich ver- 


| schiedene Auffassungen. Im allgemeinen hat man sich nach dem Vorbild einiger lama- 


istischen Originalwerke daran gewöhnt, das Pantheon in etwa acht verschiedene Klas- 
sen einzuteilen, wovon hier die ersten, nämlich Lama, Yi-dam, Buddha, Bodhisatva und 
„Luftwandlerinnen“ (Däkini), fast ganz außer Betracht bleiben, dagegen die „Gesetzes- 
schützer”, falls sie nicht wie einige der „Acht Schrecklichen” auch zu den Yi-dam 
gehören, hauptsächliche Berücksichtigung finden und ihre Übergänge zu den Klassen 
der Reichtums-, Kriegs-, Lokal-, Berg- und Erdgottheiten (Riesen, Schlangen usw.) eben- 
falls zur Sprache kommen. Außer Dämonen können sogar die Geister verunglückter 
oder übelwollender Verstorbener teils beschwichtigt teils zu nutzbringender Betätigung 
etwa durch ein Medium gewonnen werden. Von verschiedenen bedeutenden Schutz- 
gottheiten, wenn auch nicht den höchsten, nimmt man ohnedies an, daß sie sich mehr 
oder weniger regelmäßig durch Orakelerteilung mittels förmlich besessener Medien 
manifestieren. Den einzelnen Gesetzes-Schutz-Gottheiten wird jeweils ein verschiedener 
Kult mit besonderem Zeremoniell und besonderen Opfergaben und Errichtung von 
Mandalas gewidmet. 

Alle diese hier nur summarisch genannten Lehren und Praktiken weisen nun eine 
solche Fülle von Beziehungen zu angrenzenden Problemen auf, daß das Buch zu einer 
Fundgrube für die verschiedensten Wissenschaftler wird. Da erhebt sich für den 
Religionshistoriker und vergleichenden Religionsforscher die Frage nach dem Woher 
der verschiedenen Gestalten, ob es sich um indisches Erbe, ob um tibetische National- 
und Lokalgötter oder um Umbildungen und Verschmelzungen beider handelt. Und auch 
da sind die ethnographisch so mannigfaltigen Himälaya-Länder von Tibet selbst wohl 
zu unterscheiden. Auch mongolische Einflüsse sind gelegentlich zu konstatieren. 
Andererseits erscheint die Verehrung von Berg-Gottheiten geographisch außerordent- 
lich weit verbreitet. Die Fragen nach dem tibetischen Schamanismus erheben sich eben- 
falls. Auch die Kultgebräuche: Opfer, Kultgeräte, Gewänder, Fadenkreuze, Amulette 
sind nicht einfach alle als dem Lamaismus vom späten, entarteten indischen Tantra- 
buddhismus überkommen zu begreifen. Das zeigt weiter ein Blick auf das z. T. ganz ins 
Profane abgleitende, aber doch an den Kult der Schutzgottheiten angrenzende Zauber- 
wesen. Vollends die genau beobachteten (und photographierten) Vorbereitungen und 


, Phasen bei Trancezuständen von Medien müssen größtes Interesse bei der para- 


psychologischen Forschung erregen. 

Im einzelnen werden in dem Buche zunächst einige der wichtigsten Gesetzes- 
beschützer und Dämonenfürsten behandelt, stets mit genauen ikonographischen An- 
gaben, die für lamaistische Forschungen unerläßlich, weil in mehrfacher Hinsicht be- 
deutungsvoll und charakterıstisch sind. Diese Gottheiten erscheinen meist in schreck- 
licher Form mit wutverzerrten Zügen, bisweilen auch mit mehreren Antlitzen, drei- 
äugig und mit drohenden Zähnen (Hauern), nackt mit Schädelkronen und Schädel- 
gehängen, in den zwei oder vıelen Händen Marterwerkzeuge, Kultgegenstände und 
Embleme haltend. Oder aber bekleidet mit Mänteln, Rüstungen, Helmen, großen Hüten 
und bunten Filzstiefeln, bewaffnet und auf Pferden (meist Schimmeln) oder anderen 
Tieren reitend, oft mit Gefolge, in Wolken, Rauch oder Flammen gehüllt. Auch tier- 
köpfige Schutzgottheiten kommen vor, und der Abwandlungen ist kein Ende. Es wird 
auf den Unterschied von solchen „Schützern der Religion“ hingewiesen, die noch den 
niederen irdischen, karmischen Verknüpfungen unterworfen sind, oder aber die als 
ihnen entronnen und über sie erhaben gelten. Zu diesen höheren Wesen gehören und 
werden hier an erster Stelle ausführlich gewürdigt die mächtige Schutzgöttin dPal- 
Idan-lha-mo (S'ri-devi) mit ihren Nebenformen, dann die zahlreichen mGon-po- 
Manifestationen (Mahäkäla), die Reichtums-Gottheiten Vaisravana, Jambhala, Kubera, 
der Todesgott gShin-rje (Yama) und der tibetisch-mongolische Kriegsgott 1Cam-sring 
oder Beg-tse. Es folgen die im Range zwar niedriger stehenden, weil den irdischen 
Bindungen noch verhafteten, aber gleichfalls vielverehrten Schutzgottheiten wie Pe-har 
und seine Begleiter, dann rDo-rje-shugs-ldan (nur von den dGe-lugs-pa und Sa-skya-pa 
anerkannt), rDo-rje legs-pa, Phying-dkar-ba, Tsi’u-dmar-pa und die btsam-Dämonen, 
Gruppen von Göttinnen, wie die „fünf Schwestern" Tshe-ring mched-Inga, ferner die 
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großen Berggötter bis zu den chinesischen Grenzgebieten hin, aber auch lokale Schutz- 


gottheiten und die „feindbesiegenden“ dGra-lha. Mit Ausnahme von dem hier an dritter |}! 


Stelle behandelten Tshangs-pa dkar-po (Sita-Brahmä), der natürlich indischer Herkunft | 
ist, handelt es sich bei den soeben aufgezählten Schutzgöttern der zweiten Klasse, 
namentlich wenn sie mıt Gefolge und in Gruppen von bestimmter Zahl auftreten, meist 
um uralt-tibetische Götter und bezeichnenderweise wird sehr vielen von ihnen nicht 
nur von den Lamas, sondern auch von den Bon-Priestern Verehrung erwiesen. 


Der zweite Teil des Buches behandelt alsdann die Kultgebräuche, die mit der Ver- 
ehrung der Schutzgottheiten zusammenhängen, die verschiedenen Opfergaben aus dem 
Pflanzen- und Tierreiche, die als Opfer dargebrachten, reichverzierten, gtor-ma 
genannten Teig- und Buttergebilde, für die gütigen und schrecklichen Gottheiten ver; 
schieden (mit vielen Abb.), die stellvertretenden Teigfiguren (zor, linga, glud) bei 
großen Zeremonien zur Abwendung von allerlei Übel. Es folgt eine Untersuchung der 
Fadenkreuzzeremonien, bei denen auch die Däkini und Heruka angerufen und 
beschwichtigt werden und analoge Praktiken der Bon-po festzustellen sind. Die einzel- 
nen Schutzgottheiten werden durch verschiedene Kulthandlungen, sei es von einzelnen 
Priestern, sei es durch ein großes Aufgebot von solchen, unter Verwendung besonders 
dafür vorgeschriebener Musikinstrumente, Gewänder und Kultgeräte verehrt. Hier 
kommen auch die Maskentänze (‘Cham) zur Sprache. Es folgen Kapitel über die Orakel, 
zumal das Staatsorakel von gNas-chung, und über die Art und Weise, wie Trance 
Zustände der Medien vorbereitet werden, in welchen Phasen sie verlaufen und wie 
Prophezeiungen zustande kommen. Ferner werden untersucht: Wetterbeschwörung, 
destruktiver Zauber, Übelabwehr und der tibetische Schamanismus. Stets sind auch 
Beispiele aus der Geschichte und aus den noch erhaltenen und geübten Gebräuchen in 
Tibet selbst und in den Himälaya-Ländern beigezogen. 

Das Buch ist auch nach der sprachlichen Seite hin philologisch einwandfrei und 
exakt. Textauszüge und mehrere sehr genaue Indices sind beigegeben. Die zahlreichen 
Bilder sind außerordentlich instruktiv. Das Werk ist zumal für die Tibetologie unent- 
behrlich. Man wird es um so mehr in Ehren halten, als es die Hinterlassenschaft eines 
noch vieles versprechenden Forschers darstellt; denn der Autor ist, erst 42 Jahre alt, 
plötzlich an einer Lungenembolie im vorigen Jahre 1959 verstorben. 


Günther Schulemann 


Lucas, Heinz: Ceylon-Masken. Der Tanz der Krankheits- 
Dämonen. Erich Röth Verlag, Eisenach und Kassel. 236 Seiten mit 4 
mehrfarbigen, 73 einfarbigen Bildtafeln und 1 Gebietskarte. 26,50 DM. 


Heinz Lucas, der sich seit rund 25 Jahren wissenschaftlich mit dem Masken- 
wesen der Völker beschäftigt, legt als Ergebnis seiner Forschungen über Ceylon dieses 
Werk vor. Er stützt sich dabei vor allem auf die Übersetzung der zwei für die 
singhalesischen Maskenspiele so wichligen Rituale „Kölam-Natanavä“ und „Yakun- 
Natanava" durch John Callaway (1829), die hauptsächlich den Sannidämonen 
geltende Arbeit „Singhalesische Masken” von Albert Grünwedel (IAE, 6, 1893), 
die Beiträge zu den Masken Ceylons, namentlich zu , Kélam-Natanawa", von Oskar 
Pertold (Prag 1929/30), die verschiedenen einschlägigen Veröffentlichungen von 
Paul Wirz, besonders dessen Buch „Exorzismus und Heilkunde in Ceylon” (1941) 
und schließlich das vor einigen Jahren erschienene Werk "The Singhalese Folk Play" 
von E.R. Sarathchandra (Colombo 1953). 


Lucas strebt mit seinem Werk eine möglichst vollständige Zusammenstellung der 
bei den Spielen und Ritualen auf Ceylon gebräuchlichen Masken und eine gründliche 
Beschreibung und Kennzeichnung jeder einzelnen dieser Masken an. Es werden von 
ihm behandelt das Maskenspiel Kölam-Nätima (oder Kölam-Natanavä), die Dämonen- 
zeremonien Yakun-Natima (oder Yakun-Natanavä), Sanni-Yakuma (oder Sanni-Yakä- 
Nätima), Gara-Yakuma (oder To(v)ilä) und das Wettspiel Pol-Gahanava, Lucas geht 
jeweils auf das Wesen, die Bedeutung und die wahrscheinliche Geschichte der Spiele 
und Zeremonien ein, schildert ihren Verlauf, die auftretenden Personen und die dabei 
verwendeten Masken und läßt durch Wiedergabe von Übersetzungen der mit ihnen 


verbundenen oder auf sie sich beziehenden Legenden ihren religionsgeschichtlichen 
Hintergrund sichtbar werden. 
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Seine Hauptaufmerksamkeit gilt den Masken. Von den bei den Aufführungen ge- 
brauchten Masken wird zumeist durch Bildwiedergaben eine Vorstellung vermittelt. 
Diese wird ergänzt und vervollständigt durch die gründlichen, nach einem festen 
Schema aufgebauten Erläuterungen und Charakterisierungen von Lucas, bei denen 
sowohl die Etymologie der Masken-Namen und die Bedeutung der Masken im Spiel 
oder der Zauberhandlung wie auch ihre Hauptmerkmale und die Attribute in 
prägnanter Kürze dargestellt werden. 

Der Text zusammen mit den Tafeln vermittelt ein anschauliches Bild dieser Spiele, 
Beschwörungen und Zauberhandlungen, von denen ein Teil unter der schiefen Bezeich- 
nung „Teufelstänze“ in weiteren Kreisen-bekannt geworden ist. Überall sind in dem 
Werk die Sorgfalt, der Fleiß und die Umsicht seines Verfassers erkennbar, der bei der 
Darbietung des Materials größte Sachlichkeit walten läßt und sich von Spekulationen 
fernhält. 

Diese Zurückhaltung bestimmt auch die Schlußbetrachtungen, bei denen er kurz 
einen Blick auf die Beziehungen und Zusammenhänge wirft, an die man bei einem 
Vergleich mit ähnlichen Erscheinungen bei anderen Völkern denken muß. Daß diese 
Spiele religiösen Ursprungs sind, steht wohl außer Zweifel. Auch Kölam-Nätima hat 
solche religiösen Wurzeln; darauf deuten sowohl viele der Masken dieses Spieles hin, 
deren Herkunft aus früheren Kultmasken offensichtlich ist, wie auch zwei Szenen, in 
denen das ursprüngliche magische Ritual sich recht unverkennbar erhalten hat. (Lucas 
verzeichnet diese Züge, ohne so weit zu gehen wie Pertold, der das Spiel geradezu 
als degenerierte Zeremonie auffaßt.) Ferner darf man mit einiger Sicherheit eine Ab- 
hängigkeit dieser Traditionen von Hochasien annehmen, von wo ein großes magisches 
Dämonenbeschwörungsritual offenbar weithin Wirkungen ausgeübt hat. Lucas wird 
wohl auf diese Frage zurückkommen in dem bereits abgeschlossenen, schon angekün- 
digten Werk „Lamaistische Masken“. Darüber hinaus erscheint es durchaus nicht ge- 
wagt, wenn man diese Spiele und Zeremonien im weiten Rahmen von Traditionswande- 
rungen zu erfassen sucht, deren Weg über Asien hinaus nach Südosteuropa bis hin 
nach Süd- und Mitteleuropa führt und auch in Nordafrika zu verfolgen ist. Beachtung 
verdient ferner, worauf Lucas mit besonderem Nachdruck hinweist, daß auch in 
Nordamerika das Ritual in einer so unverkennbaren Ähnlichkeit sich findet, daß bei 
seiner Interpretation auf jeden Fall Ausstrahlungen von Asien in Erwägung zu ziehen 
sind. 

Die Veröffentlichung darf als wichtiges Nachschlagewerk und Handbuch zur 
Maskenkunde Ceylons begrüßt werden, das auch in seiner Ausstattung hervorragend ist. 

Ferdinand Herrmann 


Condominas, Georges: Nous avons mangélaforêt de la 
Prerre-Genie Goo (Hjiissaa Brii Mau-Yaang Goo), 
Chronique de Sar Luk, village Mnong Gar (tribu proto-indochinoise des 
hauts-plateaux du Viet-Nam central). Mercure de France, Paris 1957. 
491 Seiten, 45 Fotos des Autors, 2 Karten, 2 Skizzen. 


Ungewöhnlich wie schon der Titel des Buches, der nichts anderes bedeutet als 
„Das Jahr 1948", in dem man nämlich das Brandrodungsfeld im „Wald des Steingeistes 
G60“ bebaut hat, ist auch die Darstellungsweise dieser umfassenden Monographie des 
Moistammes der Mnong Gar. Der Verfasser legt nicht nüchtern Punkt für Punkt die 
einzelnen Kulturmerkmale in herkömmlicher Sachordnung nieder, sondern er greift 
wichtige Vorkommnisse eben jenes Jahres 1948 heraus, in dem er das Dorf Sar Luk 
bewohnte, beschreibt sie auf das genaueste und reichert sie mit einer Unzahl ethno- 
graphischer Einzelheiten an. Dabei läßt er immer die Dorfleute reden und handeln, 
so daß sich ein klares Bild ihres Verhaltens in den einzelnen Lebensabschnitten ergibt. 

Den Rahmen dieser Fülle von Beobachtungen bilden zehn Kapitel: I. Eine allge- 
meine Einführung, um Land und Leute vorzustellen; II. Die gegenseitige Verpflichtung 
zweier Verdienstfestgeber zum Austausch des Büffelopfers; HI. Der Fall eines Inzests 
und Selbstmordes; IV. Seelenglauben und Schamanismus, verbunden mit Magie und 
Exorzismus bei Krankheiten; V. Eine Hochzeit; VI. Niederbrennen und Ansäen eines 
Rodungsfeldes; VII. Eine Geburt; VIII. Das große Fest des Bodens mit Büffelopfer; 
[X. Tod und Bestattung und schließlich X. Abschluß des Landbaujahres mit der Ernte 
und dem größten Jahresfest, der „Blutweihe des Reises". 
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Der Versuch, die Beinamen der Dorfleute zwecks besserer Unterscheidung zu über- 
setzen, mag anfangs etwas verwirren, hat man sich aber erst eingelesen, so erscheinen! 
die handelnden Personen in ihrer verschiedenen Wesensart wohl charakterisiert. Die} 
vielen, nur dieser Kultur eigentümlichen Begriffe, die eine längere Umschreibung! 
benötigt hätten, werden in der Originalsprache wiedergegeben und in einem Glossar | 
erklärt. Es hält allen Nachprüfungen stand und ist lückenlos, womit es sich vorteilhaft) 
von den Glossaren manch anderer ethnographischer Bücher abhebt. In diesem Zusam-| 
menhang sei auch gleich auf die weiteren Register verwiesen, die dem Werk erst seinen 
hohen Arbeitswert verleihen. Auf Indices der geographischen und ethnischen Namen, 
der Personen- und Clannamen, der einheimischen und botanischen Pflanzennamen, folgt 
der wichtige analytische Index von 59 Seiten Umfang. Hierin ist die eigentliche ethno- | 
graphische Verarbeitung nach alphabetisch geordneten Sachgruppen vorgenommen. |! 
Damit wird das Ungewöhnliche der Gesamtdarstellung wieder in die Bahnen üblicher 
ethnographischer Wiedergabe gelenkt. 

Sehr zu loben ist das Bemühen, für verwendete Pflanzen nach bester Möglichkeit | 
die entsprechenden botanischen Bezeichnungen herauszufinden, ein Unterfangen, dem | 
sich der naturwissenschaftlich meist allzuwenig beschlagene Völkerkundler gerne ent- | 
zieht; es bei den einheimischen Pflanzennamen bewenden zu lassen, hat jedoch nur 
einen sehr beschränkten Wert. — Es ist ein schöner Zug des Ethnographen, daß er /f ‘ 
einem Ereignis, das schlimm auszuarten droht, nicht einfach freien Lauf läßt, nur darauf 
bedacht, für seine Kladde interessantes Material einzuheimsen, sondern daß er selbst | 
eingreift und die Leute zur Vernunft und Bedachtsamkeit bringt (S. 118). — Das Nieder- 
brennen einer Brandrodung ist selten eindrucksvoll geschildert (S. 209/11). 


Doch auch einige Aussetzungen sind anzubringen: Der in Kapitel IV beschriebene | 
Krankheitszauber verlangt viele arbeitsfreie Tage; leider sind die Tage mit Arbeits- |) 
verbot nicht insgesamt zusammengestellt; ebenso wird nur die Zahl der bei der Ernte | 
eingebrachten Körbe mitgeteilt (S. 292, 331), nicht aber ihr Inhalt oder Gewicht. Solch | 
genaue Angaben sind für wirtschaftsethnologische Untersuchungen von den Ethno- | 
graphen aufs dringendste zu fordern. Von den Hühnerställen und den häufig in Hinter- | 
indien vorkommenden, in der Form oft verschiedenen Hühnerkörben (S. 18) hätte man | | 
zu Vergleichszwecken gern eine Abbildung gehabt. Die Genealogie des Riee-Clans ist |} 
vorhanden (S. 487), die der anderen Clans fehlen; der Autor verspricht sie für eine jf) 
spätere Arbeit, doch hätte er wenigstens die Verwandtschaftsbeziehungen der auf- |} 
tretenden Personen durch Tabellen leichter verständlich machen sollen. Manche Gebete If 
sind nicht ohne weiteres zu verstehen, auch hier wären ausgiebigere Erklärungen will- | 
kommen gewesen, Leider ist nichts Näheres zu der für den Megalithforscher wichtigen | | 
Bemerkung ausgeführt, daß die „Sargfüße in Form von Brüsten” geschnitzt werden | 
(S. 306). I} 

Alle Kritik verblaßt gegenüber den vorgebrachten Fakten, denen aufmerksam 
nachzugehen sich lohnen könnte, wie aus folgendem ersichtlich: 

Als ich Condominas ein Foto der Longhu (= Süd-Chüngma-Mru) der Chittagong 
Hill Tracts zeigte, sagte er spontan: „Aber das sind ja Moi! Alles entspricht ihnen | 
auffällig.“ Nur nach Fotos der Moi urteilend, hatte auch ich Ähnlichkeiten festgestellt: | 
im somatischen Typus, der, wenigstens bei den Männern, so gar nicht mongolid ist; | 
im Büffelopfer, bei dem die Mnong Gar allerdings dem Opfertier zuerst die Flechsen 
durchschneiden, was die Mru nicht tun; im Reisbiertrinken mit dem Saugrohr aus 
großen, schwarzen Topfen (im Gegensatz etwa zu den Naga, die Bierbecher benützen), 
wobei nach der Sitte beider Völker jeder, der vor einem solchen Biertopf sitzt, sein | 
genau bestimmtes Maß bewältigen muß, bevor der nächste Trinker an die Reihe kommt 
(SP): 

Manches, wie der Durchziehschurz der Männer (S.23), das rituelle Spucken bei 
Zeremonien (S. 470 unter crachottements), und vielleicht auch das Aufdriicken eines 
gelben magischen Zeichens auf die Stirn der Gäste durch den Festgeber (einer Mischung 
aus Reis und Safran bei den Mnong Gar, S. 248, aus Reis und Gelbwurz bei den Mru), 
ist zu allgemein verbreitet und kann daher höchstens als zusätzliches Argument dienen. 


Hingegen sind andere Übereinstimmungen so eigentümlich, daß sie schwerer ins 
Gewicht fallen: Man legt dem Opferbüffel ein Tuch auf, tötet ihn durch Speerstich in 
die rechte Seite und gießt ihm Wasser auf die Schnauze (S. 74, 90/91, 160). Vor den 
Häusern der Reichen (bei den Mru auf Plätzen) stehen alte Opferpfosten, die gelegent- 
lich zu Bäumen ausschlagen (S. 18), es werden große geschmückte Bambusmasten als 
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Büffelopferzeichen errichtet (S. 40, 225, Abb. 1), mit einem geschnitzten Vogel auf der 
Spitze (S. 79), doch kennen die Mru nicht das Glätten zu Klettermasten, von denen 
Speisen heruntergeholt werden müssen (S. 84/85). Beiden Völkern gemeinsam ist die 
Zirkumambulation mit Gongs (S. 65, 87, 258, 262, 367/68, Abb. 4, 44), wenngleich die 
Gongs, wie übrigens auch die großen Bierkrüge, bei den Mnong Gar eine viel bedeu- 

tendere Rolle spielen als bei den Mru, Bei gewissen Anlässen werden Hunde geopfert 

und verspeist (S. 161, 245), und bei Fällen von schlimmem Tod findet ein Exorzismus 
auf dem Hausdach statt (S. 130, Abb. 11). Die Mnong Gar flechten als Krankheitszauber 

Ziege und Büffel aus Bambusstreifen (S. 144), wozu es eine Parallele gibt in wohl nur 
Zu profanen Zwecken verfertigten, ähnlichen Geflechten der Mru. Wer bei den Mnong 
Gar ein Tier opfert, muß mit anderen, von denen er früher Fleischstücke erhielt, genau 
abrechnen (S. 66); alles beruht auf Gegenseitigkeit, wie bei den Mru wird ein Geschenk- 
' austausch vorgenommen, und den Ehrengast schmückt man, als Gegengeschenk, mit 

einem Turban (S. 94). Die Mnong Gar erzählen Geschichten und Begebenheiten psalm- 
 odierend (S. 32), was den ad hoc erfundenen Liedern der Mru entsprechen mag. 

Natürlich ist a priori anzunehmen, daß zwei weit auseinander und in verschiedener 

_ kultureller Umwelt lebende Völker bei noch so vielen Übereinstimmungen doch in 

; manchen Zügen divergieren, und daß auch dort, wo Sittenkomplexe identisch sind, wie 

etwa das Büffelopfer, dennoch nicht alle Einzelheiten genau gleich sein können. So be- 

wohnen die Mnong Gar meist zu mehreren Familien ebenerdige Langhäuser, während 

die Mru, wie alle übrigen Völker der Chittagong-Berge, nur Pfahlhäuser für Einzel- 

familien kennen. Die Mnong Gar beerdigen ihre Toten, die Mru verbrennen sie, darin 
vielleicht von den ringsum hausenden Buddhisten beeinflußt. 

In unserem Vergleich wirkt es besonders auffällig, daß gerade nicht ohne weiteres 
zu erwartende Züge in beiden Kulturen übereinstimmen, so daß wir auf eine genetische 
Verbindung der auf beiden Flügeln des Subkontinentes beheimateten Völker zu schlie- 
ßen geneigt sind. Man müßte die Mnong Gar und Mru einer eingehenden Analyse 
unterziehen und dann zusehen, ob sich nicht zwischen ihnen, bei anderen Völkern, ent- 
sprechende Merkmale finden lassen. Sollte sich die geäußerte Vermutung als fundiert 
erweisen, so kann es sich nur um eine durch mongolide Wellen in Rückzugsgebiete 
abgedrängte und aufgesplitterte Restbevölkerung handeln, die sich von einer einst 
über den größeren Teil Hinterindiens verbreiteten uralten Schicht herleitet (vgl. hierzu 
auch Frh. E. v. Eickstedt, Rassendynamik von Ostasien, Berlin 1944, S. 295 ff. und 338 ff.). 

InE2 Rau meann 


Wirz, Paul: Die Ainu. Sterbende Menschen im Fernen Osten. 40 Seiten 
und 24 Tafeln. Ernst Reinhardt Verlag, München/Basel 1955. Kart. 3,50 DM. 


In einem knappen Rahmen legt der Verfasser, nach einem kurzen Nachkriegs- 
besuch, eine auf das Informatorische abgestimmte Zusammenstellung des Wissens- 
werten über die Ainu vor. Sie existieren als eigenständiges Volk seit dem letzten Krieg 
nicht mehr, sondern sind heute in einer Anzahl von etwa 12000 Menschen durchweg 
japanisiert. Der Inhalt des Büchleins umfaßt Fragen ihrer Herkunft, ihrer Geschichte 
und ihrer gegenwärtigen Lage, desgleichen eine Beschreibung ihres Bärenfestes, ihrer 
alten Sozialordnung und ihrer materiellen Kultur, die von einigen Ainu aus Gründen 
des recht lebhaften Fremdenverkehrs in einer Art Freilichtmuseum bewahrt wird. Die 
beigegebenen 45 Fotos über das ursprüngliche Leben der Ainu — meist aus japanischer 
Quelle — sind von guter Qualität. Sie stellen einen wesentlichen Quellenwert dar. 

H. Nachtigall 


Pictard ky Beardsley, John W. Hall, Robert E. Ward: 
Village Japan. The University of Chicago Press, 1959. 


Das umfangreiche, gutausgestattete Werk enthält eine umfassende Dokumentation 
der Reisbauernsiedlung Niiike im Westen der Insel Honshu. Niiike hat eine Einwohner- 
zahl von insgesamt 130 Personen, die auf 24 Wohnstätten verteilt sind. 

Die Verfasser haben ihre Untersuchungen als Vertreter verschiedener Disziplinen 
durchgeführt, nämlich der Historik, der Anthropologie, der Geographie und der Wirt- 
schaftswissenschaften. Beiträge von Soziologen, Psychologen, Literaten und Medizinern 
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konnten zuziiglich ausgewertet werden. Die Stoffgliederung erfolgte nach geographi- 
schen, geschichtlichen, anthropologischen und soziologischen Gesichtspunkten. Besondere 
Berücksichtigung fanden Ausführungen über die Arbeitsverhaltnisse, die materielle und 
geistige Kultur, die verwandtschaftlichen Relationen, die religiösen Konzeptionen und 
Institutionen, die lokale Regierungsform und über das Verhältnis dieses geschlossenen, 
ländlichen Gemeinwesens zu außenstehenden Gruppen. 


Niiike bildet in der Zusammenfassung der Einzelhaushalte einen eigenen Gruppen- 
körper, „buraku“ genannt, mit einem vielgestaltigen Gruppenleben. Von soziologischer 
Tragweite innerhalb der gruppenhaften Einheit sind die Gemeinschaftsarbeiten, wie 
z.B. die der komplizierten Bewässerungssysteme für die Reisanbauflächen. Der dörf- 
liche Lebensrhythmus wird durch den Zyklus der Reiskultur bestimmt, durch die ver- 
schiedenen Phasen: Vorbereitung der Saatbeete, Einsetzen der Reissprößlinge, Jäten 
des Unkrauts und schließlich der Reisernte. 


Jeder Einzelhaushalt in Niiike kann als eine Wirtschaftsgemeinschaft aufgefaßt 
werden, zu der nur Personen gehören, die durch Abstammung, Heirat oder Adoption 
verbunden sind. Die Kleinfamilie ist als typisches Nachkriegszeichen aufzufassen. Der 
Drei-Generationen-Haushalt scheint der ehedem bestimmende Typ gewesen zu sein, 
Innerhalb der Haushaltungen ist eine Fülle verwandtschaftlicher Beziehungen zu 
beobachten, die das Verhältnis der einzelnen Familienmitglieder untereinander be- 
stimmen, und die als anerkannte, hierarchische Ordnung von Pflichten, Rechten und 
Privilegien betrachtet werden. In dieser auf landwirtschaftlicher Basis ruhenden 
Gemeinschaft nimmt der Besitz an Land eine Vorrangstellung ein. Die Haushaltungen 
sind mit ihrem Lebensunterhalt von den Feldern abhängig, die sie von ihren Vor- 
fahren ererbten und die von dem jeweiligen Haushaltsvorstand bearbeitet werden. Da 
normalerweise der Flächeninhalt eines Besitztums zu gering ist, um mehr als einen 
Nachkommen (und dessen Familie) zu ernähren, verlangt das Erbrecht, daß der älteste 
Sohn der Alleinerbe des Landbesitzes, der Wohnstätte, der beweglichen Habe und der 
Ahnentafeln wird. 


Die kooperative Gruppe „köjü”, die sich aus „buraku“”-Mitgliedern zusammen- 
setzt, und zwar aus den Repräsentanten der Hausgemeinschaften, ist eine Organisation, 
die sich aller Einrichtungen annimmt, die außerhalb des Gesichtskreises eines Einzel- 
haushalts auftreten, wie z. B. der religiösen Zeremonien und der Jugendorganisationen. 
Es besteht eine gewisse Komplexität der gesellschaftlichen Ordnung, da den Bewohnern 
von Niiike außer der Zugehörigkeit zu den großen Gruppen die Mitgliedschaft zu 
kleineren Untergruppen nachzuweisen ist. Diese kleinen Gruppen können verwandt- 
schaftliche Beziehungen umfassen oder aber sie dienen einem real praktischen Zweck, 
wie die Gruppe, die sich um eine Reisenthülsungsmaschine bildet. Da jedoch alle diese 
Einzelgruppen untereinander keine betont engen Beziehungen aufweisen, wird die 
Heranbildung von bevorzugten Sondergruppen verhindert. 


Der relativ hohe bäuerliche Lebensstandard entspricht nicht dem geringen Ausmaß 
der Anbaufläche. Infolge der Bevölkerungsdichte sollte eigentlich ein Arbeitsplus ent- 
stehen, aber im Gegenteil neigen die Bewohner zur Anschaffung arbeitsparender 
Geräte. Eine minuziöse Ausnutzung der Anbauflächen und die ständige Überprüfung 
der Arbeitsmethoden lassen trotz der hohen Bevölkerungsdichte diesen höheren 
Lebensstandard zu. Hinzu kommt die Nähe der Stadt Okayama, die nicht nur Absatz- 
märkte für die Produkte des Landes bietet, sondern auch Arbeitsplätze für einen Teil 
der Familienmitglieder, die ein Drittel des gesamten Haushaltseinkommens durch ihre 
Arbeit außerhalb des Gemeinwesens aufbringen. 


Trotz verschiedener modernisierender Tendenzen erscheint die Gruppe nach außen 
hin als geschlossenes Gebilde. Die Mitgliedschaft dieser Gemeinschaft wird nur durch 
Geburt, Heirat oder Adoption erreicht. Ein Außenstehender kann kein Mitglied werden, 
da er z.B. weder an dem „köjü“ noch an einer anderen äquivalenten Organisation teil- 
nehmen könnte. Die Kombination der verwandtschaftlichen Bindungen und der Wohn- 


beschränkung geben also dieser Gemeinschaft nach außen hin einen geschlossenen, ab- 
schirmenden Charakter. 


Immerhin sind verschiedentlich Erweichungen dieses starren Systems zu erkennen, 
wie eine gewisse Lockerung des extrem kollektivistischen Gepräges. Von außen her 
wurde das Gemeinwesen beeinflußt durch die Nachkriegsprosperität, Steuerermäßi- 
gungen, Freizügigkeit im Erziehungsprogramm und schließlich durch die allgemeine 
Entwicklung zur urban-industriellen Seite. Zur Erweiterung des Horizonts trugen Radio, 


2 
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Œ Zeitung und Büchereien bei. Die Vorrangstellung der Alten ist offensichtlich rückschritt- 
> lich zugunsten der jüngeren Elemente, die für größere Änderungen (Technisierung) ein- 
à treten, und die eine stärkere Stimme im „buraku“ beanspruchen. Rezent ist auch die 
¢ Tendenz zu größerer Isolierung des Individuums, immer weniger Aufgaben sollen als 
# Gemeinschaftsarbeiten durchgeführt werden. Die in diesem Buch niedergelegten For- 
4 schungsergebnisse aus den Jahren 1950—1954 mit Einzelergebnissen aus den Jahren bis 
* 1957 dürften teilweise derzeit überholt sein, was jedoch nicht die großen Verdienste der 
& ee um die monographische Aufnahme dieses Kulturkomplexes beeinträchtigen 
ürfte, 


Wesentlich ist, daß die Untersuchungsergebnisse auch auf einen größeren Teil der 
9 japanischen Bevölkerung anzuwenden sind, die sich auch heute noch etwa zur Hälfte 
aus Ackerbautreibenden zusammensetzt. Der Einflußbereich dieser kleinen bäuerlichen 
| Gemeinwesen ist bedeutend, da ein großer Teil der heutigen Städter aus ihnen hervor- 
gegangen ist und somit Kultur und Tradition des modernen Japans aus der dörflichen 
Siedlung schöpften. 


| Die von den Verfassern angewandte Untersuchungsmethode hat den Vorteil, ein 
} fast lückenloses Bild einer bestimmten Epoche zu übermitteln und einen Ausblick auf 
den strukturellen Wandel, der sich bereits andeutet, zuzulassen. 


Irene Hilgers-Hesse 


Gullick, LM: Indigenous Political Systems of Western 
Malaya. London School of Economics. Monograph on Social Anthro- 
pology. No. 17. The Athlone Press. London 1958. 151 S. 


Diese Untersuchung baut einerseits auf bereits publizierten Quellen auf, unter 
denen jene vonMcNair,Swettenham, Wilkinson und Winstedt einen 
prominenten Platz einnehmen, und bezieht sich andererseits auf nichtveröffentlichte 
Regierungsberichte, unter denen folgende besonders zu erwähnen wären: "Reports on 
the Political History and Situation of Perak, Selangor and Negri Sembilan" 1874 durch 
Th. Braddell; die Berichte tiber malaiische ,Debt Slavery” 1875 und 1882; sowie 
der Bericht über die Ursachen des Perak-Krieges von 1875. Methodologisch ist der Ver- 
fasser bei M. Fortes, S.F.Nadel und R. Firth einzuordnen. Vom ersten über- 
nimmt er insbesondere das Konzept der segmentierenden Linien und der Statuslinien, 


) welches zum Generalthema seines Buches wird. 


Es ist die Absicht des Verfassers, die politischen Institutionen der Westmalaiischen 
1 Staaten Perak, Selangor und Negri Sembilan in ihrem Zustand kurz vor der britischen 
) Verwaltung, 1874, zu beschreiben und zu analysieren. “By contrast writers on Malay 
| political institutions have rejected the 1870 period as an era of degeneration and have 
essayed to describe Malay institutions as they were believed to have been in their 
prime. The result is not history but a reflection of late nineteenth-century Malay 
tradition of what their political system was supposed to have been long ago. It is 
an ideal pattern rather than an account of a situation which ever existed” (p.2). Die 
Untersuchung des Verfassers befaßt sich mit der wirklichen Situation von 1870 als 
eines funktionierenden Systems, welches den Bedürfnissen der einzelnen Gemein- 
schaften angepaßt war. Der Verfasser kann also eine echte historische Studie vor- 
legen, da ihm ausreichend absolut datierte schriftliche Quellen zur Verfügung stehen. 
Ohne Zweifel gehört diese Studie in den Arbeitsbereich der Ethnologie. Man müßte 
sie hier gewissermaßen der jüngeren Abteilung zuordnen. Mit Bedauern kann man 
nur feststellen, daß sich die Masse der ethnographischen Quellen nicht auf diese Weise 
verarbeiten läßt, sondern nur die Rekonstruktion einer relativen Chronologie erlaubt. 


Verschiedene Ursachen hatten 1870 bereits zu einem dezentralisierten System 
geführt, in welchem die Distriktshäuptlinge die Gewalt der Exekutive an sich gerissen 
hatten. Die Sultane besaßen nur wenig wirkliche Gewalt. Aber die Institution des 
Sultanates spielte eine wichtige Rolle im System der Symbole und der Rangordnung. 
Man brauchte das Wesen des Sultanates als Medium für die Exekutive, als eine Art 
Verfassung, welche die Exekutive berechtigte, beglaubigte und legalisierte. Die wirk- 
liche Exekutive aber lag dann überhaupt nicht in den Händen der Sultane, Seit Beginn 
der christlichen Zeitrechnung lag die Malaiische Halbinsel am Rande des eigentlichen 
malaiischen Kulturklimax. Im 7. Jahrhundert gehörte die Halbinsel zur Einflußsphäre 
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des Königreiches Sri Vijaya auf Sumatra, und im 14, Jahrhundert wurde dieses König- 
reich von dem javanischen Reich Majapahit abgelöst. Um 1400 gründete ein malaiischer 
Prinz aus Tumasik (dem heutigen Singapore) eine Dynastie in Malacca an der West- 
kiiste. Das ist der Anfang ‘of an indigenous system of major political units in the 
Malay Peninsula" (p. 7). Das Sultanat Malacca war die heroische Periode in den Tra- 
ditionen. Es währte aber nur ein Jahrhundert (1400—1511). Sein Einfluß war außer- 
ordentlich groß. Die späteren malaiischen Staaten auf der Halbinsel erbten sowohl 
eine Tradition von Malacca, in welcher die wichtigsten Werte weitergegeben wurden, 
sowie auch die Form der politischen Organisation, die mit Stolz konserviert wurde. 


1511 eroberten die Portugiesen Malacca und gründeten eine Marinebasis. 1641 
wurden sie von den Holiändern vertrieben, und 1795 setzten sich die Engländer end- 
gültig in Malacca fest. Die malaiischen Sultane von Malacca aber waren 1511 nach 
Johore am Südende der Halbinsel geflüchtet und führten erbitterte Kämpfe gegen die 
Eindringlinge. Die Sultane in Perak, die schon vor dem Fall von Malacca dort 
regiert hatten, hielten sich als eine schwache, aber unabhängige Dynastie. Im Anfang 
des 18. Jahrhunderts eroberten Buginesen aus Celebes das Sultanat Johore und nisteten 
sich als Unterkönige unter dem schwachen Sultan ein. Ein Teil von ihnen gründete 
eine Dynastie in Klang an der Mündung des Selangor. Dieses Gebiet war zunächst 
eine Niederlassung des alten Sultanates Malacca, Während des 18, Jahrhunderts er- 
reichten die buginesischen Herrscher von Selangor, daß sie als königliche Dynastie 
anerkannt wurden — allerdings erst nach langen Kämpfen mit sumatranischen König- 
reichen. 


Das Gebiet von Negri Sembilan war bereits im 15. Jahrhundert eine Nieder- 
lassung des Sultanates Malacca gewesen. Nach dem Fall von Malacca hielten sich die 
Distriktshäuptlinge und nahmen auch lockere Beziehungen mit den Sultanen von 
Johore auf. Aber in dieser Zeit gab es keine Zentralregierung in Negri-Sembilan. Im 
16. Jahrhundert setzte dann eine starke Minangkabau-Einwanderung aus Sumatra ein. 
Die alten Häuptlingsfamilien in Negri Sembilan vermischten sich mit den Familien der 
Einwanderer und gliederten sich in deren matrilineares System ein. Es entstand ein 
loses Aggregat unabhängiger Kleinstaaten (Negri Sembilan — Neun Staaten), deren 
Häuptlinge aus Matrilinien stammten. Während des 18. Jahrhunderts geriet Negri 
Sembilan in kriegerische Verwicklungen mit den Buginesen in Johore und Selangor. 
Jetzt brauchte man einen erfahrenen Oberkommandierenden, um sich verteidigen zu 
können, und rief einen Prinzen aus der königlichen Familie in Minangkabau. Ursprüng- 
lich sollte er nur der Generalissimus sein, und man gab ihm sehr beschränkte Befehls- 
gewalt. Aber damit war trotzdem die Wurzel zu einer königlichen Dynastie von Negri 
Sembilan gelegt. Die ersten drei Herrscher wurden jeweils von Sumatra abberufen 
und sollten das Amt nur auf Lebzeiten innehaben. Von Erbfolge war keine Rede. Die 
Tradition berichtet aber, daß jeder dieser drei die Tochter seines Vorgängers geheiratet 
habe, Bis zur Mitte des 19. Jahrhunderts hatte sich eine königliche Dynastie entwickelt, 
welche das Amt in väterlicher Linie vererbte, 


Der Verfasser untersucht in den folgenden Kapiteln die Struktur der wichtigsten 
Einheiten dieser Systeme: die malaiische Dorfgemeinschaft, das Sultanat, die Adels- 
klasse (ruling class) und die Distrikte mit ihren Häuptlingen. Wenn auch alle drei 
Staaten in ihrer Struktur auf ein Muster zurückgehen, so zeigen sie doch infolge 
ihrer verschiedenen historischen Entwicklung zahlreiche Abweichungen. Es ist das 
besondere Anliegen des Verfassers, die Verwobenheit der Verwandtschaftsgruppen 
der Adelsschicht mit jener der autochthonen Häuptlinge herauszuarbeiten. Dabei er- 
weist sich die Unterscheidung von segmentierenden Linien und Statuslinien als ein 


ausgezeichnetes methodologisches Hilfsmittel, das komplizierte System adäquat dar- 
zustellen. 


Spezialisten werden vielleicht in der Auswertung der Quellen das eine oder 
andere zu bemängeln haben. Solche Einwände können aber nicht darüber hinweg- 
täuschen, daß dem Verfasser bei strikter Einhaltung seines methodologischen Axioms 
eine glänzende Studie gelungen ist. Das Funktionieren dieser Herrschaftsformen ist 
außerordentlich plastisch geschildert. Und neben ihrem Wert als direkte historische 
Studie enthält diese Arbeit zahlreiche Anregungen, auf ähnliche Vorgänge in anderen, 


weniger gut belegten Bereichen zu achten. Carl A. Schmit 
5 TU 


Buchbesprechungen und Bibliographien 143 


fBodrogi, T., und Boglar, L. (Ed): Opuscula Bthnohog ica 
Memoriae Ludovici Biré Sacra. Akademie der Wissenschaften. 
Budapest 1959. 472 S. 144 Abb. 


Lajos Birö wurde am 28. August 1856 in Tasnäd geboren. Zu Ehren seines 100. Ge- 
Mburtstages haben die beiden Kustoden der Ethnographischen Abteilung der Ungari- 
schen Nationalmuseen zu Budapest diese Festschrift herausgegeben, deren Erscheinen 


sich aus äußeren Gründen bis 1959 verzögert hat. Birö war von Haus aus Zoologe, und er 


"hatte sich durch zoologische Sammlungen in Ungarn und Mitteleuropa einen Namen 
a gemacht. Im Jahre 1895 verpflichtete er sich vor der Ungarischen Akademie der 
Wissenschaften, die von Samuel Fenichel begonnenen ethnographischen und natur- 
@wissenschaftlichen Arbeiten in Neuguinea fortzusetzen. Von 1896 bis 1901 weilte er 
jauf dieser Insel, und er brachte etwa 6000 ethnographische und 200 000 naturwissen- 
5 schaftliche Objekte in die ungarischen Museen, In Ungarn arbeitete er als „Custos 
Shonoris causa“ bis zu seinem Tode am 2. September 1931. Teile seiner ethnographi- 
Aschen Sammlung (Berlinhafen, Astrolabe-Bay) wurden bereits 1901 veröffentlicht; der 


@Rest, insbesondere die Sammlung aus dem Huon-Golf, harrt noch der Publikation. 


| Die Herausgeber haben in einem würdigen und gut ausgestatteten Festband 
117 Artikel zusammengefaßt, welche in mehr oder weniger klarem Zusammenhang mit 
dem Lebenswerk von Ludwig Biro stehen. Es handelt sich bei diesem Band weniger 
darum, euf die wissenschaftlichen Arbeiten Birds einzugehen, als vielmehr seinen 
1100. Geburtstag mit einem Querschnitt durch die Forschungsarbeit seiner Nachfahren 
Fzu feiern. Allgemein-ethnologischen Inhalts sind die Artikel von Eva Lips (Zum 
4 geistigen Inhalt einiger Masken aus Melanesien und Westafrika) und von Kothe 
2 (Das Hirsemesser im Furchenstockbau). Die anderen Arbeiten befassen sich mit klar 
‘abgegrenzten ethnographischen Problemen und können deshalb nach geographischem 
A Gesichtspunkt zusammengefaßt werden. Der Nahe Osten und Europa sind vertreten 
durch Untersuchungen von Helbaek (Die Paläobotanik des Nahen Ostens und 
Europas) und Bardavelidse (Die thematischen Darstellungen des Silberpokals 
aus dem Gräberhügelfeld von Tiralet im Lichte der grusinischen Ethnographie). Nord- 
und Zentralasien sind mit einer Reihe sehr substantieller Arbeiten bedacht worden: 
Rintschen (Zum Kult Tschinggis -Khans bei den Mongolen), Popov (Die 
1 „Kuojka“. Familien- und Sippenschutzgeister bei den Nganasanen), Ivanov (Reli- 
‚giöse Vorwürfe in der Kunst der Völker Nordasiens vor der Revolution), Hummel 
{ (Eurasiatische Traditionen in der tibetischen Bon-Religion), Tökei (Die Formen der 
chinesischen patriarchalischen Sklaverei in der Chou-Zeit), Vasiljevits (Die Topo- 
i nomie Ostsibiriens) undRona-Tas (Some Notes to the Agriculture of the Mongols); 
1 Afrika erscheint mit zwei Arbeiten: Sicard (Zum Nhungu-Problem) und Holy (Die 
} Eisenindustrie der Pare-Gweno), und Amerika ist ebenfalls mit zwei Untersuchungen 
| vertreten: Lipschutz (Socio Economic Aspects of Religion with Special Reference 
to America) und Boglar (Some Notes to Burial Forms of the Brazilian Indians). 
"Schließlich erscheint der ozeanische Raum ebenfalls mit zwei wertvollen Untersuchun- 
‚gen: Stuchlik (Schutz- und Hausgötzen Siraha von Nias in den Sammlungen des 
| Nâprstek-Museums für Völkerkunde in Prag) und Bodrogi (New Guinean Style 
Provinces. The Style Province “Astrolabe Bay’), 

Es ist unmöglich, in einer Besprechung auf alle Themen dieser Artikel und ihre 
| Ausführung einzugehen. Naturgemäß liegt dem Rezensenten die Arbeit von Bo drogi 
‚am meisten am Herzen, zumal sie in ausgezeichneten Photographien Ethnographica 
‘aus der Sammlung Biro und Fenichel bringt. Methodologisch setzt Bodrogi die von 
t Gerbrands für West-Neuguinea begonnene Aufstellung von Stilprovinzen fort, und es 
‚wäre zu wünschen, daß sich die Kustoden anderer Museen (auch der australischen) 
| dazu entschließen könnten, ihr Material in dieser vorbildlichen Form zu veröffentlichen. 
| Auch die anderen Arbeiten, die nicht aus dem Museumsbereich stammen, stellen 
+ wertvolle Bereicherungen dar. Mit großer Freude wird man vor allem den Einblick in 
| die Forschungstätigkeit der russisch sprechenden Kollegen begrüßen, deren Arbeiten 
| und Ergebnisse leider immer noch so schwer zugänglich sind. Die Herausgeber der 

Birö-Festschrift sind zu beglückwünschen, denn sie haben eine Sammlung ausgezeich- 
| neter Artikel herausgegeben, die in keiner ethnographischen Bibliothek fehlen sollte. 
Gand “A. Schmitz 
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Heberer, 6, und behm ann, WaesD ie Inland-Malaien vo 
Lombok und Sumbawa. Mit einem farbigen Titelbild, 29 Typen+ 
tafeln, 49 Abbildungen im Text, einer Hautfarbentafel und 2 Karten 
,Musterschmidt” KG., Göttingen 1950. Preis 18,50 DM. 


| 
| 
Die Verfasser nahmen als Anthropologen an der naturwissenschaftlichen Expedi-+ 
tion Rensch teil, die im Jahre 1927 die Kleinen Sundainseln bereiste. Sie a | 
die damals noch kaum erforschten rassischen Verhältnisse dieses Gebietes, ins | 
besondere studierten sie die schon von Elbert so genannte protomalaiische | 
die sowohl in Ost-Lombok als auch in den Bergen Sumbawas und bis nach West-Flores/ 
hinein greifbar ist. Dazu tritt eine ostweddide Komponente (im Sinne v. || 
während echt negride und auch wohl melanide Einflüsse fehlen. Letztere beginnen: 
erst in West-Flores und werden nach Osten zunehmend stärker. | 
Den Großteil des Buches nehmen Beschreibungen von Einzeltypen, die im Bilde 
wiedergegeben werden, sowie anthropometrische Daten und Bemerkungen zur Somato- 
locie ein. Ethnographisch wird kaum etwas Neues geboten, was über den von den Ver- 
fassern häufig zitierten Reisebericht Elberts vom Jahre 1912 hinausginge. | 
RING Ew Ay Sie 


In de Ban de Vorrouders. Koninklijk Instituut voor de Tropen 
No. CXXIX, Afdeling Culturele en Physische Anthropologie, No. 59. Tekst: 
Dr. P. van Emst. Photo's R. L. Mellema. Amsterdam 1958 (31 S., 63 Abb., 
1 Karte). 


Bei diesem sorgfältig ausgestalteten Büchlein handelt es sich um den Katalog zu 
einer Ausstellung im Tropenmuseum zu Amsterdam, 1958, in welcher „Kunst aus 
Australisch-Neuguinea" gezeigt wurde, und zwar an Hand von Gegenständen aus der 
Sammlung WIRZ. Der 1955 in Neuguinea verstorbene Schweizer Forscher hat den 
größten Teil seiner Privatsammlung dem Tropenmuseum vermacht, und viele Stücke 
dieser einmaligen Kollektion wurden bei dieser Gelegenheit zum ersten Male einer 
größeren Öffentlichkeit vorgeführt. P. v. EMST hat einen kurzen und gut abgewogenen 
Text besorgt, welcher den Besucher auf das angenehmste in die fremde Welt tropischer 
Eingeborenenkunst einführt. Nach einer kurzen Würdigung des Lebenswerkes von Paul 
Wirz wird zunächst der Unterschied in der Bedeutung der Kunst bei westlichen und 
tropischen Eingeborenenkulturen skizziert. Daran schließen sich kurze Charakterisie- 
rungen der Hauptgebiete an, aus denen der größte Teil der ausgestellten Stücke 
stammt: Sepik-Gebiet, Maprik-Gebiet, Zentrales Hochland und schließlich der Papua- 
Golf und sein Hinterland. Auf einer Karte sind diese Gebiete durch klare Schraffuren 
übersichtlich angedeutet. Der eigentliche Katalogteil, die wissenschaftlichen Angaben 
zu den Abbildungen, enthalten alles, was von einem derartigen Katalog verlangt 
werden muß. 

Die Aufnahmen, die R. L. Mellema besorgt hat, sind von ausgezeichneter Qualität 
und vermitteln einen höchst lebendigen Eindruck von der Einmaligkeit dieser Samm- 
lung. Jeder, der diese Bilder durchblättert, wird die Lust verspüren, selbst nach Amster- 
dam zu reisen und sich die Originale anzusehen. Und wenn er diese Anregung in die 
Tat umsetzt, dann hat sich die Mühe, welche die Herausgeber in dieses schöne Bändchen 
gesteckt haben, gelohnt. Ca A S@ lain iti ¥2 


Gabel, Norman,&.: A Racial Study of-therFijvaonszens 


versity of California, Anthropological Records: 20. 1. 1958 (26 S., 34 Abb., 
1 Karte, etwa 5,— DM). 


Der Verfasser legt in dieser Abhandlung die Ergebnisse und Analyse anthro- 
pometrischer Messungen vor, die er während sieben Monaten im Jahre 1954 an der 
männlichen Bevölkerung der Fidschigruppe vorgenommen hat. Es wurden 880 Indi- 
viduen gemessen, aber aus verschiedenen Gründen verringerte sich die Zahl der wirk- 
lich zur Auswertung herangezogenen Männer auf 815. Der Verfasser zieht als Ver- 
gleichsmaterial die Messungen von HOWELLS in Fidschi und auf den Salomonen aus 
dem Jahre 1933 heran, sowie die Auswertung der Feldergebnisse von GIFFORD und 
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McKERN auf der Tongagruppe durch SULLIVAN im Jahre 1922. "It is well established 
\ that the Fijians are a mixed people. They are regarded, and with good reason, as a 
hybrid of, mainly, Melanesian and Polynesian components. The proportions of Poly- 
nesian and Melanesian elements are, of course not evenly distributed throughout Fiji” 
(S.1). Um diesem Tatbesiand Rechnung zu tragen, faBt Ger Verfasser seine Mes- 
‚sungen bezüglich ihrer Herkunft in vier geographisch bestimmte Gruppen zusammen. 
In der ersten Gruppe erscheinen die Messungen von Männern aus dem gebirgigen 
gionern von Viti Levu. Diese Landschaft wird als Rückzugsgebiet angesehen, und der 
i Verfasser erwartet, daß die gemessenen Individuen in stärkerem Maße die früheren 
Rassencharakteristika des gesamten Komplexes aufweisen. Die Isolierung der Berg- 
i, bevölkerung kann allerdings nicht extrem genannt werden. In der zweiten Gruppe 
@ bringt der Verfasser die Messungen von Männern auf den zentralen Lau-Inseln im 
4 Osten der Fidschigruppe (östliche Gruppe). Der polynesische Kultureinfluß ist hier 
„am siarksten, “hence it seems a logical choice for a second and separate glance in 
| the racial history” (S.1). Die dritte Gruppe bezeichnet der Verfasser als Zwischen- 
@ gebiet. Die Messungen stammen aus den Küstendörfern des östlichen Viti Levu, ins- 
} besondere aus den Provinzen Rewa und Tailevu. Die vierte Gruppe schließlich bringt 
| Messungen aus dem nordwestlichen Viti Levu. An dieser Stelle sollen nach der Tradi- 
| tion die Vorfahren zuerst gelandet sein, als sie von Westen her einwanderten. ‘On 
) the rather slim hope that anthropometry might shed a little light on this questionable 
phase of Fijian history, this area, along with the first three, has received separate 
f treatment” (S. 2). 

| Über 300 000 Menschen leben heute auf der Fidschigruppe. Davon sind etwa 140 000 
} Autochthone. Der Rest teilt sich auf in: 154000 Inder (!), 6500 Europäer, 7500 Misch- 
| linge sowie Polynesier, Melanesier, Mikronesier, Chinesen und andere. Fidschi wurde 
Lim Jahre 1874 britische Kronkolonie, und man schätzte die eingeborene Bevölkerung 
I damals auf 200000. Masern und andere epidemische Krankheiten reduzierten die 
\ Bevölkerung auf 87 000 im Jahre 1905, und eine Influenzaepidemie brachte sie 1919 auf 
! den tiefsten Stand von 83 000 Köpfen. Seit dieser Zeit steigt die Zahl kontinuierlich 
1 an. Die Einwanderung indischer Bevölkerungsteile, die heute über 50 Prozent der 
Gesamtbevölkerung ausmachen, begann am Ende des 19. Jahrhunderts. 1916 wurden 
§ die Inder auf Fidschi mit 50 000 Köpfen geschätzt. Sie haben sich wesentlich rascher 
2 als die Autochthonen vermehrt. Der Verfasser konzentriert sich aber nur auf die 
‚heutige Rassenform der Autochthonen. Bezüglich des rassengeschichtlichen Hinter- 
| grundes bezieht sich der Verfasser auf die Arbeiten von HOOTON, HOWELLS und 
| BIRDSELL. 

| Im Hauptteil der Abhandlung legt der Verfasser dann die Zahlen seiner Mes- 
i sungen vor, die nach anthropometrischen Gesichtspunkten aufgereiht worden sind. Bei 
) jeder einzelnen MeBeinheit werden die Zahlen unterschieden, einmal nach den vier 
À geographischen Gruppen, sodann nach Reichweite zwischen kleinstem und größtem 
| absoluten Maß, Mittel und Prozentsatz der Abweichungen. Gemessen wurden: Ge- 
wicht, Gesamtlänge, Spannweite, Index von Spannweite und Länge; Sitzhöhe, relativ 
| und absolut, Biacromial, relative Schulterbreite, Bi-Iliac, Schulter-Hüfte, Brustbreite, 
| -tiefe, Armlänge, Ober- und Unterarm, Radial-Humeral, Beinlänge, Tibial, Oberschen- 
| kel; Kopfumfang, Kopfbreite, -länge, Index, Kopfhöhe, Lange — Höhe, Breite — Höhe, 
Cranial-Module, Minimum Frontale, Fronto-Parietal; dann folgen die Maße des Gesichts 
| mit Nasenindex, Mundspaltenbreite, Ohrenindex und Lippendicke. An diese Abteilung 
| schließen sich die morphologischen Beobachtungen an: Haut-, Haar- und Augenfarbe; 
| Charakteristika des Haares, Morphologie des Gesichts, des Kopfes, der Augen, der 
| Stirn, der Nase, des Mundes, der Zähne, der Ohren sowie des Körperbaues. 

| In der Zusammenfassung der Ergebnisse weist der Verfasser zunächst darauf hin, 
| daB es einen Fidschirassentypus nicht gibt — es sei denn als statistische Abstraktion. 
Die Rassenformen auf Fidschi haben sowohl Beziehungen zu Melanesien wie auch zu 
Polynesien. Im ganzen gesehen sind die Autochthonen auf Fidschi vorwiegend mela- 
nesisch bestimmt. Die außergewöhnlich zahlreichen polynesischen Affinitäten vari- 
ieren innerhalb der Fidschigruppe lokal stark. Die melanesischen Qualitäten sind teil- 
| weise negroid oder negritoid und teilweise austroloid (negroid: schwarzes Kraus- 
| haar, breite Nasen mit eingedrücktem Sattel, dicke Lippen und dunkle Pigmentation; 
| australoid: starke Körperbehaarung, slarker Augenbrauenrist, niedrige, fliehende Stirn, 
| leichte Prognathie). Der polynesische Einfluß auf Fidschi zeigt sich am deutlichsten in 
einer helleren Pigmentation, langem und muskulösem Körperbau, mäßige Brachy- 
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cephalie, breite Gesichter und Unlerkiefer, hohe und ziemlich lange Nasen und starkes 
Kinn. Im Gegensatz zu der früheren Untersuchung von HOWELLS schält sich nach dem | 
Verfasser die definitiv melanesische Grundkomponente der Bewohner der Fidschi-| 
gruppe klarer heraus. Diesem Ergebnis entsprechen auch die Resultate der jüngeren | 
Blutgruppenuntersuchungen von SIMMONS u. a., welche die Fidschiinsulaner als mela- | 
nesisch ausweisen. 

Die Bewohner des Innern von Viti Levu zeigen die meisten melanesischen | 
Charakteristika. Sie sind kleiner, haben schmalere Schultern und Brüste; die Köpfe If 
sind schmaler, die Nasen breiter, ihre Behaarung ist stärker, und sie haben eine } | 


dunklere Haut. “This condition, occuring as it does in the mountainous interior, | | 
which may be regarded as a refuge area supports the theory that the Melanesian is | | 


the earlier component in Fiji’ (S.25). Die Bewohner der Lau-Gruppe im Osten zeigt | | 
die meisten polynesischen Charakteristika: hellere Haut, längere Gestalt, stärkere | 


Muskulatur. Die Schädel sind breiter, die Nasen länger und schmaler, das Kinn starker | | 
akzentuiert, Die Gruppe III zeigt echte Zwischenformen, und auch die Messungen aus | 


dem Nordwesten von Viti Levu weisen mittlere Maße auf. Die Hoffnung, daß man | 
an dieser Stelle etwas zur Bestätigung der Tradition finden würde, erfüllte sich also || 
nicht. 


Die kritische Stellungnahme muß zwischen dem Wert der Messungen und dem | | 


Wert der rassengeschichtlichen Auswertung unterscheiden. Anthropologen und Ethno- 
logen werden dem Verfasser Dank wissen für die sorgfältigen und detaillierten | 
Messungen, von denen es in dieser Qualität nicht allzu viele in Ozeanien gibt. Die 


rassengeschichtlichen Bemerkungen in der Zusammenfassung und auch gelegentlich | | 
im Hauptteil können in dieser Form nicht akzeptiert werden. Sie stehen auf einer |fj 


viel zu schmalen Basis. Nicht nur, daß die Bezugnahme auf andere Rassenkunden 
(EICKSTEDT, BIASUTTI) fehlt, auch die zum Vergleich für Melanesier und Polynesier | 
herangezogenen beiden Arbeiten von HOWELLS und SULLIVAN sind zu wenig. Ein 
Blick auf andere anthropologische Messungen in Melanesien und Polynesien hätte 
den Verfasser bezüglich seiner melanesischen und polynesischen Leitfossilien nach- 
denklicher gestimmt. 

Es ergibt sich das Paradoxon, daß zwar die Generalthese des Verfassers akzep- 
tiert werden kann (Erstbesiedlung Fidschis durch negroide ,Melanesier’, starker sekun- 
därer Einfluß von Polynesiern), daß aber die Beweismittel, welche die Untersuchung 
des Verfassers beisteuern sollte, diese These nicht beweisen können. Die General- 
these bestand schon, bevor der Verfasser seine Messungen anstellte. Sie war im 
wesentlichen mit den Mitteln des Kulturvergleichs und der Linguistik erarbeitet wor- 
den. In diesem Zusammenhang sollten die Messungen des Verfassers eine Lücke im 
Beweismaterial schließen; sie sollten die Rassenform der sich langsam herausschälen- 
den ethnischen Komponenten der autochthonen Fidschi-Kultur klarer erkennen lassen. 
Das Hauptargument des Verfassers beruht auf der Annahme, daß sich die Träger der 
älteren Einwanderung auf Fidschi im gebirgigen Innern von Viti Levu in etwas reinerer | 
Form gehalten hätten. Demzufolge waren die negroiden Melanesier von relativ kleiner. 
Figur (® 169,6 cm) und neigten zur Dolichocephalie. Die Frage, ob die Umwelt- | 
bedingungen in den Bergen die ursprünglichen Küstenbewohner erst sekundär haben 
kleiner ausfallen lassen, wird überhaupt nicht gestellt. Und doch hätte ein Blick auf! 
die Untersuchungen von SPEISER bei der Inlandbevölkerung von Espiritu Santo in den 
Neuen Hebriden hier einige Anregung geben können. 

Wenn man nun andererseits von diesen Melanesiern die Polynesier unterscheidet, 
dann können damit nur die Träger der austronesischen Spracheinwanderung gemeint 
sein. Diese sollen nun nach dem Verfasser im Gegensatz zu den Melanesiern groß- 
wüchsiger gewesen sein; denn er nimmt größere Körperlänge (® 173 cm) als Leitfossil 
für polynesischen Einfluß. Damit steht er zumindest im Gegensatz zu den Theorien 
von EICKSTEDT, dessen Neomelaneside großwüchsig und dolichocephal sein sollten, 
während er den Polynesiden eine kleinere Statur und mesocephalen Index zuschrieb. 
Die Ausführungen von EICKSTEDT sollen nicht als das letzte Wort in diesen Fragen 
angesehen werden. Aber es gibt genügend andere Untersuchungen (SULLIVAN, HO- 
WELLS usw.), welche die Arbeitshypothese rechtfertigen, daß die Träger des vor- 
austronesischen Substrats im austronesisch sprechenden Melanesien und Polynesien 
großwüchsige Negroide mit Dolichocephalie gewesen sind. In diesem Zusammenhang 
bedürfen die Messungsergebnisse des Verfassers einer neuen Auswertung. 


Carl A, Schmitz 
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poüiart, Jean: Espiritu Santo. L'Homme. Cahiers D'Ethnologie, 
De Géographie et De Linguistique. N.S. No.2. Paris 1958 (230 S., 11 Abb., 
6 Zeichnungen, 2 Karten). 


i Der Verfasser füllt mit diesem Buch eine seit langem bestehende Liicke in der 
|=thnographie der Neuen Hebriden aus. „Depuis le passage de Quiros en 1606, la con- 
ghaissance de l'intérieur de la ,Tierra Australia dell’Espiritu Santo’ n'avait que peu 
progressé (S. 60)." Die entdeckungsgeschichtlichen Daten sind dann auch rasch auf- 
ezahlt: Quiros 1606, Bougainville 1768, Cook 1774, MacDonald 1892, Montegu und 
(Renault 1910/11, Speiser 1911/12, 1918, Baker und Barnard 1927, Baker, Birk, Harrison 
ha. 1933/34, My 1939, Miller 1947 und schlieBlich die Untersuchungen des Varna 
jnit mehreren Durchquerungen der Insel in 1954. Diese Untersuchungen sind Teil eines 
{Arbeitsprogramms, welches der Verfasser im Auftrag des Office de la Recherche 
scientifique et Technique Outre Mer und unter der Leitung des Chefs du Laboratoire 
d'Ethnologie de l'Institut Français d'Océanie, Nouméa (Nouvelle Calédonie) durch- 
Führt. Der Verfasser verwaltet, und nicht nur im sachlichen, sondern sicherlich auch im 
jrualitativen Sinne, das Erbe des unvergessenen Maurice Leenhardt (zusammen mit 
Pierre Métais). ,J'ai voulu décrire une situation en pleine évolution, en faire sentir 
Hie dynamisme et non la figer arbitrairement (S. 7).“ 


Die Zahl der heutigen Autochthonen auf der Insel kann mit 3625 angegeben wer- 
"len. Sie verteilen sich auf einen Streifen Küstendörfer mit Konzentration vornehmlich 
m Südosten und Osten der Insel (zahlreiche europäische Pflanzungen und Zentrum 
er Mission) sowie auf die Inlanddörfer an den Oberläufen der Flüsse Sarakata, Tafa- 
sara, Wamb, Asosone, Waylapa, Bayalo, Navaka, Sauri, Ora, Vaisara und Lambe. Es 
nuß allerdings bemerkt werden, daß sich die heutigen Küstendörfer aus christiani- 
sierten Inlandleuten rekrutiert haben. Die alten autochthonen Bewohner der Küsten- 
dôrfer sind ausgestorben. In der zweiten Hälfte des vorigen Jahrhunderts hat eine 
starke Bevölkerungsabnahme (hauptsächlich infolge Seuchen) stattgefunden. „Des 
Jens visités par le Dr. Speiser en 1918 dans la zone située immédiatement en arrière: 
de Big-Bay, dans la direction du sud-est, il n’en restait déja plus un seul en 1927 
65723). 

Der Verfasser gibt nun die verfügbaren Daten zur Kultur von Espiritu Santo aus 
{_iteratur und eigener Feldarbeit im Aufbau einer klassischen Monographie. Kurze 
jeographische Beschreibung mit Angabe der wichtigsten Spezies der Flora. In Anleh- 
Iıung. an die ethnobotanischen Untersuchungen von Barrau kommt er zu der Fest- 
stellung: „Les peuplements de bambous et de sagoutiers sont, eux aussi, certainement 
dour la plupart d'origine humaine (S.17).* Bezüglich der Rassenform sind unter den 
!inlandbewohnern zwei Typen zu unterscheiden. Eine Ostgruppe mit 237 Individuen im 
!Wamb-Tal und 278 im Sarakata-Tal, welche sich in nichts von den Bewohnern der 
übrigen Inseln der Neuen Hebriden unterscheidet. Es fehlt diesen Leuten die stark 
Ijebogene Nase, wie sie vor allem die Bewohner der Sakao-Halbinsel auszeichnet. Der 
Rest der Inlandbevölkerung von Santo (1432) ist von kleinem Wuchs (® 1571 mm), 
zeigt dolichocephalen Index und häufig eine gerade Nase. In der erneuten Bestätigung 
von Speisers anthropologischen Untersuchungen kommt der Verfasser zu dem Schluß: 
„Rien ne permet d'envisager qu'ils sont autre chose que des melanesiens de petite 
taille (S. 19)." 

Im nächsten Kapitel beschreibt der Verfasser dann ‚Mode de vie’, das Dorf, das 
Haus mit seinem Mobiliar (Eingeborenen - Ausdrücke im Dialekt von Haut-Navaka), 
‚Gartenbau, Jagd und Fischfang, Sammeltätigkeit und Ausnutzung der natürlichen 
Resourcen (cueillette), Zusammensetzung der Diät (techniques alimentaires), Kleidung 
und Handwerk. Besonderes Interesse erwecken die Beschreibung der künstlich be- 
'wässerten Tarofelder, der Herstellung des berühmten Puddings (nalot) und der Töp- 
ferei in Treibtechnik, wobei die Bodenkalotte auf dem Knie geformt wird. 


Die nächsten 90 Seiten bringen eine tagebuchartige Beschreibung von fünf Reisen 
in der Zeit von Juni bis Oktober 1954 mit ethnographischen Notizen über den dama- 
ligen Zustand der Besiedlung und Bevölkerung. Es folgen die Notes de Sociologie mit 
Paragraphen über die Verwandtschaftsordnung, das System der Grade, die Rites de 
passages (Geburt, Heirat und Tod), Tänze und Feste sowie Mythen und Zauberhand- 
lungen. Die Inlandstämme von Santo sind alle nach einem grundsätzlich matrilinearen 
System strukturiert. Sehr häufig wird die Frau aus der Matrilinie des Vaters ge- 
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nommen. An Wohnfolgeordnungen kommen vor: matrilokal, avuncolokal und patri 
lokal. Spuren einer ehemaligen Dualordnung waren noch festzustellen. Der Verfasse | 
bringt dann Verwandtschaftstermini aus den verschiedensten Dialektgruppen. , Daa 
comparaison sommaire entre les deux tableaux, le système parental de l'Est Santo 
apparaît très simplifié au niveau des générations supérieurs et inférieurs. Il s'agit 
peut-être d'une évolution du système provoquée par la dépopulation intense et la plus 
faible duree moyenne de la vie après l'introduction des maladies d'origine européenne 
S 107) 

ane Verfasser weist dann auf einen Widerspruch im System des Landbesitzes 
hin. Heute zeigt sich nämlich bei einer primären ethnographischen Bestandsaufnahme, 
daß Landbesitz patrilokal und patrilinear orientiert ist. Hierzu muß aber bedacht wer:} 
den, daß über 50 Prozent der Dörfer kaum mehr als 20 Individuen umfassen, und da8j 
sie ihre Gärten in einer ,halbnomadischen’ Wirtschaftsform betreiben. Alle fünf bis! 
sechs Jahre werden die Gärten verlegt. So kommt es, daß in der Regel die Garten auf} 
Land angelegt werden, welches der betreffenden Matrilinie gar nicht gehört. Das 


1! 


aber stets die Männer, und so ergibt sich auf den ersten Blick das widerspruchsvolle| 
Bild. Während die matrilineare Struktur das Verhalten der Individuen im Dorf und in! 
der Linie regelt, sind die Männer die Verhandlungspartner und Rechtsträger bei der 
Landpachtung. Für die wenigen Jahre, wo die Linie mit ihrem Garten an Ort und} 
Stelle bleibt, geben die Männer dieses Pachtrecht an ihre Söhne weiter. 

Die Ausführungen zu den verschiedenen Graden und den zugehörigen Riten sind | 
entsprechend dem Auflösungszustand dieses Teiles der autochthonen Kultur kurz. Die | 
Liste der Grade aus verschiedenen Regionen geht nicht über sechs hinaus. Aber der | 
Erhaltungszustand dieses Systems ist sehr unterschiedlich, und infolgedessen konnten 
auch nur Bruchstücke eruiert werden. Die Angaben zu den Übergangsriten sind aus 
dem gleichen Grunde episodisch. Im Innern hat es keinerlei Beschneidung gegeben. 
Die Leichen wurden früher im Innern des Wohnhauses in der Erde bestattet. Der Ver- 
fasser konnte im Vulua-Distrikt noch beobachten, daß der Seele des Verstorbenen ein 
Ehrermal errichtet wurde, wo sie sich aufhalten konnte, nachdem sie das Grab ver- 
lassen hatte. Bei diesem Ehrenmal spielte die Zykaspalme eine besondere Rolle. Aus- 
führungen über Tänze und Feste sowie die Wiedergabe mehrerer Mythentexte 
beschließen dieses Kapitel. 

Nunmehr wendet sich der Verfasser jenen Erscheinungen zu, die er schon in 
vielen ausgezeichneten Studien behandelt hat: den nativistischen Bewegungen. Er 
beschreibt mit allen notwendigen Details: L’Affaire Rongofuro (1914), L'Affaire Avu- 
Avu (1937), L'Affaire Atori (1944), den Naked Cult (1948), und schließlich behandelt 
er den Fall des Häuptlings Kavapnuwi: le chef du milieu. Er ist der typische Vertreter 
des mittleren Weges. Er ist nicht gegen die Weißen, aber er ist sich durchaus seiner 
Würde und seines Wertes bewußt. Verständlicherweise ist das eine Einstellung und 
Entwicklung, die dem Verfasser als besonders förderungswürdig gilt. 

Mit tiefer Befriedigung legt man dieses Buch aus der Hand. Es vermittelt ein- 
wandfreies ethnographisches Material, welches übersichtlich angeordnet wurde und für 
jede vergleichende Untersuchung eine wertvolle Quelle sein wird. Darüber hinaus 
aber hat der Verfasser sein programmatisches Ziel erreicht: er hat den Leser die 
Dynamik begreifen lassen, nach welcher sich die Kultur von Espiritu Santo in den 
letzten Jahrzehnten bewegt hat. Mit Freude darf man auch feststellen, daß selbst 
heute, wo große Teile der autochthonen Kultur nicht mehr funktionieren und langsam 
in Vergessenheit geraten, bei sorgfältiger und planmäßiger Arbeit noch vieles heraus- 
zuholen ist. Man muß sich nur der Mühe unterziehen, die letzte ‚Akkulturations- 
schwelle zu durchstoßen. Carl A. Schmitz. 


MarshaliD. Sahlins: Social Stratificationin Polynesia 
(Publications of the American Ethnological Society). University of Wa- 
shington Press, Seattle 1958. XIII und 360 Seiten. $ 4,50. 


Der Verfasser dieser sorgfaltigen Arbeit hat sich das Ziel gesetzt, Leslie A. Whites 
These von der Abhängigkeit des politischen Überbaus von der Produktionsbasis der 
Gesellschaft an Hand der polynesischen Daten zu überprüfen. Er glaubt, eine Bestäti- 
gung dieser These gefunden zu haben, und sieht in den verschiedenen Stufen und 
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Jormen der sozialen Stratifikation eine „adaptive Variation” als Antwort auf die unter- 
ichiedlichen geographischen Bedingungen der einzelnen Inseln und Inselgruppen, — 
J-eider wurde Neuseeland im Hauptteil der Arbeit nicht berücksichtigt, obwohl es von 
fillen Wohngebieten der Polynesier die am meisten abweichenden klimatischen und 
»kologischen Bedingungen aufweist. Die Begründung für diese Nichtberücksichtigung — 
‚AMangel an Unterscheidung lokaler Varianten in der Literatur — erscheint nicht ganz 
“usreichend. 

| Vierzehn polynesische Gesellschaften werden nach der Stärke der Stratifikation in 
flrei bzw. vier Klassen eingeteilt (I: Hawaii, Tahiti, Tonga, Samoa; II: Mangareva, 
JMangaia, Osterinsel, Uvea; IIb: Futuna, Tikopia, Marquesas; III: Ontong Java, Tokelau, 
Pukapuka). Diese Klassifikation wird dann zu Unterschieden in der „Produktivität“ in 
Beziehung gesetzt. Als Maßstab der Produktivität erscheint der zahlenmäßige Umfang 
jer Gruppen, innerhalb derer zeremonielle Verteilungen von Lebensmitteln vollzogen 
üverden. Hier liegt die Gefahr eines Zirkelschlusses nahe, da der Umfang der Vertei- 
fungsgruppen durchaus als Merkmal der sozialen Organisation gewertet werden kann. 
‘rst in zweiter Linie wird versucht, die gewonnenen Ergebnisse durch eine Erörterung 
Nler geographischen Tatsachen [Bodenverhältnisse, Niederschläge, Pflanzenwuchs, Art 
ind Ergiebigkeit des Bodenbaus und der Fischerei] zu stützen. (Appendix: Technology 
“ind Environment, S. 257—284.) 


An Formen der Stratifikation werden drei unterschieden: 


a) ramage-type organization: der Rang einer Person richtet sich nach ihrer genealo- 
gischen Stellung, vor allem nach der „Nähe“ zum (meist mythischen) Ahnherrn der 
Abstammungsgruppe — die Regel in Ostpolynesien, sowie in Tonga und Tikopia. 

b) descent-line organization: es existiert eine begrenzte Reihe von Titeln; der Rang 
einer Person richtet sich nach dem Titel, den sie bekleidet — Samoa, Futuna, Uvea. 

#, c) atoll-organization (lose Form). 

Auch hier wird eine ökologische Basis gesucht und darin gefunden, daß a) sich 

Mort entwickeln werde, wo zwischen den einzelnen Haushaltungen eine Arbeitsteilung 

4m Anbau wichtiger Nutzpflanzen bestehe, b) dort, wo eine solche lokale Arbeitsteilung 

hicht vorliege. — Hier ist zu sagen, daß die ,descent-line organization” offenbar ein 

Mistorisches Individuum ist, beschränkt auf den Raum Samoa-Futuna-Uvea-Fiji, und daß 

i's besser wäre, ihre Wurzeln in den kulturgeschichtlichen Bedingungen dieses Raumes 

îu suchen, als eine nebulose allgemeine Gesetzlichkeit zu bemühen, durch die im 

librigen das charakteristische Merkmal, die Existenz einer begrenzten Zahl von Titeln, 

nit denen je ein bestimmter Rang fest verbunden ist, gar nicht erklärt wird. Die Heraus- 
thebung dieser Variante gegenüber dem ramage-type bleibt ein Verdienst von Sahlins. 
| Daß das Leben unter Atollbedingungen der sozialen und politischen Struktur rela- 

div enge Grenzen setzt, ist unstreitbar. Innerhalb der polynesischen Kulturgeschichte 

fiandelt es sich dabei um Verarmungserscheinungen, wie durch die von Sahlins (S. 137) 

Jıotierten zeremoniellen survivals bestätigt wird. Im übrigen scheint mir der Hauptwert 

Îles Buches von Sahlins in der Erörterung und Analyse der Daten, einmal auf der Seite 

@ler sozial-politischen Struktur, zum anderen auf der Seite der Okologie, zu liegen, und 

Iveniger in seinem Beitrag zur Frage allgemeiner Gesetzlichkeiten und evolutionärer 

fendenzen. Besonders wertvoll ist der Nachweis zahlreicher Lücken, Unklarheiten und 

Widersprüche in der vorliegenden Literatur. 

Eine Randbemerkung sei gestattet: Elberts glotto-chronologische Analyse der poly- 

@\esischen Dialekte hat keine Einteilung in zwei gleichwertige Gruppen: West- und 

Dstpolynesien ergeben (gegen Sahlins S. 200). Das eindeutige Resultat der Elbertschen 

"\uszählungen ist vielmehr die engere genetische Einheit der ostpolynesischen Dialekte, 

vährend die westpolynesischen Dialekte untereinander und mit den ostpolynesischen 

Niur auf dem Umwege über das Urpolynesische verwandt sind, abgesehen von sekun- 

“laren Entlehnungen und Beeinflussungen. Wilhelm Milke 


Éabriel, Alfons: Das Bild der Wüste. Mit 36 Abbildungen und 
| 7 Kartenskizzen. — Wien: A. Holzhausens Nfg. 1958. 282 S. Lw. 6S 165,—. 
Der österreichische Arzt aus Leobendorf bei Wien hat sich durch seine zahlreichen 


Jiorschungsreisen in die Wüsten von der Sahara über Persien und Afghanistan in der 
Jjeographischen Fachwelt einen bedeutenden Namen gemacht. Das vorliegende Buch 
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ist gleichsam das Fazit eines der Wüstenforschung gewidmeten Lebens, kein aktueller 
Erlebnisbericht, sondern eine Zusammenschau all jener Probleme, die den Wüsten 
forscher beschäftigen, eine Monographie der Wüste. Es bringt allgemeinverständlic 
eine Welt näher, die uns durch ihre strenge Größe immer wieder tief beeindruckt, 
Gabriel ist ein von der Wüste Besessener und wie kaum ein anderer geeignet, uns ihri 
Bild zu vermitteln. Das erste Drittel ist geographischen Fragen gewidmet: Wesen,) 
Grenzen, Oberflächenformen, Typen, und das Wechselspiel der Kräfte bei Pflanzen, 
Tieren und Menschen werden so klar behandelt, daß auch der Laie ein lebendiges Bild 
des toten Raumes gewinnt. 40 Seiten dieses ersten Teiles sind den Lebensverhältnissen 
der Wüstenbewohner gewidmet, ihre absolute Bindung an die harten Naturerforder- 
nisse werden herausgearbeitet, die Polarität Stämme-Städte, Nomaden-Seßhafte auf- 
gezeigt. Der zweite Teil enthält insgesamt 11 Beispiele für Wüstenreisen, von dena 
vier der Verfasser durchführte. Es sind Ausschnitte von den Reisen der Fora 
Monod (Tanezruft), Forbes (Kufra), Blunt (Nafud), Philby (Rub-al-Khali), Stratil-Sauerf 
(Lut), Hedin (Kawir und Takla-Makan) und Gabriel selbst (Fezzan, Kawir, Zangi-Ahmad, | 
Lut), Die Sahara, Arabien, die persischen und innerasiatischen Wüsten erstehen in dan 
Originalberichten der großen Reisenden anschaulich vor uns. Sachlich sehr gut ausge-j 
wählte Bilder ergänzen wirkungsvoll, ebenso die topographischen Karten. Der erste, ! 
sachliche, Teil bringt eine Zusammenfassung der heute herrschenden Ansichten über f 
die Wüste und hält jeder Kritik stand. Der besondere Reiz dieses Buches liegt in den} 
seelischen Bindungen an das Wüstenerlebnis, die hinter den Sachberichten mit-! 
schwingen. Erwin Beier 


Rackow, Ernst: Beiträge zur Kenntnis der materielTesg 
Kultur Nordwest-Marokkos; Wohnraum, -Hausra ts 
Kostüm. 4° 54 Seiten, 72 Tafeln. Wiesbaden: Harrassowitz 1958. 


In einer Zeit, da viele bedeutende Fachkollegen ihre ganze Energie und Zeit im 
soziologischen Sektor der Völkerkunde verbrauchen, sind exakte ethnographische 
Untersuchungen selten geworden. Das unaufhaltsame Verlöschen so manches eigen- | 
ständigen maleriellen Kulturgutes bei nahezu allen Völkern der Erde sollte Mahnung | 
genug sein, in diesem Bezirk nicht tatenlos die letzte Chance zu versäumen, Rackow, 
schon durch Vorkriegsveröffentlichungen über Beduinenzelt und -kostüm sowie Sattel 
und Zaum (im Baessler-Archiv) trefflich ausgewiesen, liefert in seinem neuesten Werk 
einen weiteren Beweis seiner Beobachtungsgabe, zeichnerischen Fähigkeit und Sprach- 
beherrschung. 

Im ersten Teil, überschrieben „Die Stadt”, werden nacheinander Wohnstätten, 
Hausrat und Tracht der Tetuaner vorgestellt, Dem folgt „Das Land”, aus welchem die 
Stämme Bni Hozmar, Bni Sa’id und Hlot (in der die Dialekteigenheiten beachtenden 
Schreibweise Rackows) ausgewählt wurden. 72 Tafeln mit jeweils mehreren Zeich- 
nungen oder Fotografien veranschaulichen das vorher im Textteil Gesagte. Die Dar- 
stellung erfaßt jede Einzelheit genau; so wird, um Beispiele zu geben, das Anlegen 
des Armelraffers, mit dem die Tetuanerin ihr Gewand bei schmutziger Hausarbeit über 
den Ellbogen zurückhält, in vier Zeichnungen, die jede Phase deutlich machen, wieder- 
gegeben. Dem Umlegen des Haik, des weiten Verhülltuches der Frauen in der Öffent- 
lichkeit, sind sogar fünf Tafelseiten mit 17 Skizzen gewidmet. Gründlicher läßt's sich 
in der Tat nicht mehr aufzeichnen! 

Eingestreut in die überwiegend deskriptiven Ausführungen finden wir Anmer- 
kungen, die historische oder weite kulturhistorische Zusammenhänge beleuchten. Die 
Hlot (die Hult der klassischen arabischen Autoren), ein Zweig der Beni Hilal, sind, 
nachdem sie sich seit dem 13. Jahrhundert an den inneren Wirren Marokkos kräftig 
beteiligt hatten, von der Mitte des 17. Jahrhunderts an zur Seßhaftigkeit übergegangen. 
Obwohl die bäuerliche dörfliche Lebensweise also seit Generationen feststeht, hat sich 
in ihrer Terminologie der Hofanlagen vieles aus der Nomadenzeit erhalten (S. 39—41). 

Kritik ist bei der anerkennenswerten Genauigkeit Rackows an den zum Thema 
gehörenden Einzelheiten selten vonnöten. Nur bei der im Vergleich ‚aufgestellten Be- 
hauptung, im Rif käme das Satteldach nicht vor, muß ich Einspruch erheben. Aus eigener 
Erinnerung und an Hand von Fotografien bin ich sicher, daß es dort nicht nur sporadisch 
nachzuweisen ist. — Die m.E. zu weit getriebene Anwendung des Begriffs „Kultur- 
verfall“ mag noch zu Bedenken Anlaß geben. Ist die Tatsache, daß seit der Jahrhundert- 
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| wende die Frauen Tetuans einen Kapuzenmantel (zellaba) dem älteren Umschlagtuch 
fp (haik) vorziehen (S. 13/14), wirklich Zeichen , schlecht gelungener Fortschrittlichkeit"” und 
i des Verfalls? Die Mode war und ist wohl bei allen höher entwickelten Völkern. wozu 
i die Marokkaner zweifellos zählen, raschem oder langsamem Wandel unterworfen der 
nicht unbedingt auf Einflüsse von außen zurückzuführen sein muß, sondern ebensogut 
von Geschmacksänderungen, für die es keine rationale Erklärung gibt, ausgelöst sein 
9 kann. Ein Kleidungsstück oder eine Kopfbedeckung mag schließlich auch aufkommen 
i oder verschwinden, weil ihm ein bestimmter politischer Geruch anhaftet. Der tarbuë 
jene runde Kappe aus rotem Filz ohne Krempe, den man in Europa oft als Fes es. 
Det, verdrängte in der hohen levantinisch-ägyptischen Gestalt eine niedrigere, in 
}Marokko ältere Form, weil — nach Rackow (S. 24) — die erste Variante, obwohl „häß- 


1 
F 


flih”, als Symbol panarabischer Verbundenheit galt. Dann dürfte ein neuer Wechsel 
ybevorstehen, denn in Ägypten verschwindet der tarbus, den man als Sinnbild der 
HTürkenzeit wie der Paschaherrschaft abwertet, zusehends. In der jüngeren Generation 
Jträgt ihn in den mittleren und oberen Schichten fast niemand mehr. — So beklagens- 
fwert das Vordringen europäischer Kleidung in Nordafrika aus dem Blickwinkel des 
hEthnographen oder Museumsleiters auch sein mag, wir werden es vermutlich nicht 
Üaufhalten, und die Eiferer können deshalb bestenfalls mit Rackow (S. 30) durch rheto- 
Brische Seitenhiebe auf das „europäische Gelumpe” ihren Unmut kundtun. 

Das Literaturverzeichnis bringt neben regional auf Marokko begrenzten Arbeiten 
Mauch Vergleichsliteratur über andere Landschaften Nordafrikas, Der Fachmann wird 
{manches vermissen, so z. B. eine sehr gründliche Publikation über den Schmuck: 
1 P. Eudel, Dictionnaire des bijoux de l'Afrique du Nord (Maroc, Algérie, Tunisie, Tripoli- 
i taine), Paris 1906. | 
Rackow hat mit dieser Veröffentlichung einen wertvollen Beitrag zur Völkerkunde 
BAfrikas geleistet und unsere Anerkennung verdient. Rolf Herzog 


Konrad, Walter: ZAD — Geheimnis zwischen Niger und 
Nil. Ein ethnographischer Beitrag zur Kenntnis der Tschadsee-Insulaner. 
Hildesheim 1955. 84 Seiten, 2 Tafeln, 8 Abbildungen. 


| Der völkerkundlich interessierte Laie ist bei uns in Deutschland meist auf die 
"dubiosen Reiseberichte von Journalisten, Großwildjägern und ähnlichen Abenteurern 
‚angewiesen; spärlich ist dagegen die Literatur, die ethnographische Fachleute für ihn 
geschrieben haben. 

Als ein teilweise gut gelungener Versuch dieser Art darf das Büchlein des Ver- 
# fassers über seine Reise zu den Tschadsee-Insulanern gelten. Sehr geschickt führt er 
‚den Leser an Hand des Niger-Nil-Problems und der Entdeckungsgeschichte Inner- 
© afrikas in die geographische und anthropogeographische Umwelt des Tschadsees und 
ı seiner Inselbewohner ein. 

Die heutigen Buduma sind vermutlich Nachfahren der ,altnigritischen", pilanze- 
"rischen Sao und der aus dem Ostsudan eingewanderten hirtennomadischen Kanembu 
‚(S. 20). In ihrer Inselumwelt entwickelten die Buduma außerdem die Wirtschaftsform 
der Fischerei. Der Verf. macht diese kulturhistorisch überaus interessanten Vorgänge 
> u. a. dadurch deutlich, daß er altes Sagengut der Buduma auf seinen historischen Gehalt 
“ hin auswertet. Außerdem kommen die wenigen Berichte früherer Reisender ausführlich 
"zu Wort; die weiterführenden Quellenangaben dürften aber auch in einem populären 
| Werk nicht ganz fehlen. 

Die Einflüsse des Islam und der modernen Zivilisation haben vieles im Leben der 
} Buduma überdeckt, was sich nur noch aus Andeutungen in ihrem Brauchtum erschließen 
à 1äßt. So unternimmt es der Verfasser, die alte „Vorstellungswelt“ der Buduma durch 
| ihre Lieder und Fabeln lebendig werden zu lassen — ein m. E. geglücktes Unterfangen, 
das auch von allgemeiner methodischer Bedeutung ist. Aus seiner persönlichen An- 
| schauung berichtet der Verfasser viele aufschlußreiche Einzelheiten aus dem Leben und 
der Kultur der Buduma: er schildert ihr Gemeinschaftsleben, ihr Recht und ihre tech- 
| nische Kultur und schließt mit einem Ausblick auf die Zukunft des Tschadsees und 
» seiner Bewohner. 

| Obwohl das alles dem Leser sehr lebendig vor Augen geführt wird, fragt man sich 
‘ zum Schluß, ob das Leben der Tschadsee-Insulaner sich in der Pflege von „Sitte und 
Brauch“ erschöpft. Gerade der Laie müßte z.B. an einem Tageslauf der Buduma teil- 
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nehmen können, um zu sehen, wie Männer und Frauen dort ihren Lebensunterhalt 
gewinnen, was sie essen und trinken, wie sie sich vergnügen — kurzum, was alt und 
jung bei den Buduma hauptsächlich tun und treiben. Oder beschränkt sich ihr „Gemein- 
schaftsleben” (S. 55—64) auf folkloristische Gepflogenheiten bei Verlobnis, Hochzeit, 
Schwangerschaft, Geburt und Tod? Was geschieht in ihrem Alltag? Die Menschen 
bleiben im großen „cake of custom” verborgen — mit Ausnahme eines ehrwürdigen 
Greises, der dem Verfasser Märchen zu erzählen wußte, 

„Ethnographie“ bedeutet heute mehr und etwas anderes als Folklore, sie ent- 
springt der lebendigen Begegnung mit fremden Völkern. Gewiß wäre es dem Verfasser 
nicht schwergefallen, ein anschauliches, abgerundetes Bild vom heutigen Dasein 
der Tschadsee-Insulaner zu entwerfen, verfügt er doch über ein ausgezeichnetes psycho- 
logisches Einfühlungsvermögen. Mit unserer Kritik sollen die Verdienste des Verfassers 
um die Erforschung und Aufhellung eines so wenig bekannten afrikanischen Volkes 
nicht geschmälert werden; jedenfalls sehen wir mit Interesse der Veröffentlichung 
seiner wissenschaftlichen Abhandlung über die Tschadsee -Insulaner ent- 
gegen. Rüdigerschott 


Andersson, Efraim: Messianic Popular Movements in 
the Lower Congo (= Studia Ethnographica Upsaliensia, XIV), 4°. 
287 Seiten mit 4 Tafeln, davon 3 Farbtafeln, und 15 Zeichnungen im Text. 
Preis 5 £. Uppsala 1958. 


Seine Tätigkeit als Missionar von Svenska Missionsförbundet im Französischen 
Kongo in den Jahren 1929—32, 1934—38 und 1945—49 hat Andersson zu intensiven 
ethnographischen !) und missionspsychologischen ?) Forschungen benutzt. Hatte er sich 
schon von jeher mit den messianischen Volksbewegungen am Unteren Kongo befaßt, 
so intensivierte er deren Studium 1945—49, um durch sie Verständnis zu gewinnen 
für die ihnen in Einzelheiten ähnelnden Erweckungsbewegungen der Jahre 1947—-49 
in Französisch - Aquatorialafrika. Das erklärt die besonders umfassende Darstellung 
der jüngsten Bewegungen in seinem Werk. Für die meisten Phänomene der Volks- 
bewegungen fand er Anknüpfungspunkte im vorchristlichen Kongo und im christiani- 
sierten alten Kongoreich. So ist aus der Mischung von missionspsychologischer Feld- 
forschung und ethnologischem Quellenstudium (die in der Anlage des Buches exakt 
getrennt sind) ein äußerst inhaltsreiches Werk über das geistige Leben des Unteren 
Kongo entstanden, das zugleich einen wichtigen Beitrag zum Studium des Prophetis- 
mus der Naturvölker liefert. In geradezu erschütternder Weise macht Andersson deut- 
lich, wie die Furcht vor den bandoki noch heute das Leben von Kongolesen aller 
Bildungsgrade überschattet und wie selbst viele nominell christliche evolues als wirk- 
samstes Mittel zur Bekämpfung von Schwarzzauberern eine Magie betrachten, deren 
psychologische Grundlagen sich seit der vorchristlichen Zeit nicht geändert haben. 
Dieser Mentalität entsprechend, nahmen die messianischen Volksbewegungen, die 
jeweils in der ethisch höheren Form des „Ngunzismus” begonnen hatten, im Laufe ihrer 
Entwicklung immer zahlreichere Faktoren aus dem Bereich der banganga in sich auf. 

Das Werk zeigt eine Dreigliederung: 1. Die kulturelle, religiöse, politisch- 
historische und missionsgeschichtliche Situation des Unteren Kongo. — 2. Die ver- 
schiedenen messianischen Bewegungen zwischen 1921 und 1953. — 3. Deren ethno- 
graphische und soziologische Problematik, die Diskussion von Fremdeinflüssen und 
Schlußfolgerungen. — Als Anhang bringt der Verfasser 37 Lieder der Bewegungen 
in Urtext und Übersetzung. 

Als „Ngunzismus” bezeichnen die Eingeborenen selbst die Prophetenbewegungen. 
Ngunza bedeutet „einer, der im Namen eines Häuptlings spricht, ein Herold, Prediger, 
Prophet“. Er ist Visionär und Ekstatiker, aber kein gewöhnlicher nganga. Wie der 


: 1) Contribution a l'Ethnographie des Kuta, I. (= Studia Ethnographica Upsaliensia VI.) Uppsala 1953, — 
Pa upptacktsfard bland Kongos dvärgfolk. Stockholm 1942. 
*) Religion och magi hos Afrikas naturfolk, Stockholm 1936, — Afrikanen valjer Kristus. Stockholm 
1943. — Profetrörelsen i Kongo, dess ursprung och innebörd. Svenska Missionstidskrift (SMT) 1939, — 
Sekt — och profetrörelser inom Afrikas hednakristna kyrkor. In ‘'Tro och gärning'', Stockholm 1944, — 
The Christian Life at the Heart of African Society. In ‘‘Abundant Life in Changing Africa. Report of the 
West Central Africa Regional Conference’’. New York 1946, — Primitiva religiôsa väckelser i Afrika. In 
“Uppdrag i Afrika. Svenska missionsinsatser i de svartas världsdel". Stockholm 1947. — Missionärernas 
ställning till inhemska väckelserörelser pd missionsfälten. SMT 1950. — Munkukusa, en nyhednisk 
folkrörelse i Kongo. SMT 195%. — Nkita — en extaktisk sekt hos Teke i Kongo, SMT 1955 
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nganga ngombo hat er die Aufgabe, die Gemeinschaft von den bandoki, den Schwarz- 
zauberern, zu befreien. Aber er heilt die Kranken und enthiillt das Verborgene nicht 
mit Hilfe von Medizinkräutern, Magie oder der Macht eines Nkisi-Gottes sondern 
durch die in ihm inkarnierte Gottheit. Und er allein hat eine in die Zukunft ec: 
Aufgabe. Während der nganga ngombo dem Bereich des magisch-animistischen Nkisi- 
Kultes angehört, führen die bangunza einen Feldzug gegen alle minkisi. Manche Züge 
haben die bangunza mit den „Heldenpropheten“ Hauers gemeinsam. 


Für den europäischen Sprachgebrauch hält d. Verf. den Terminus „Messias“ für 
gerechtfertigt. Er würde „Heilbringer“ vorziehen, wenn dieser Begriff nicht vielfach 
mit dem vorzeitlichen Kulturheros gleichgesetzt würde. „Kimbangismus” lehnt er als 
zu eng ab. 


Die zu bekämpfenden bandoki, von denen ein Großteil allen menschlichen Leides 
kommt, „essen“ vorwiegend nachts Menschen, mit Hilfe des Zauberorgans „kundu“. 
Während jene banganga, die Schwarzzauber üben, ihn bewußt treiben, weiß nur ein 
Teil der bandoki, daß er kundu besitzt. — Alle unbequemen Menschen, auch Weiße, 
sind der gefährlichen Beschuldigung ausgesetzt, bandoki zu sein. 

Die zentrale Figur des Ngunzismus ist Simon Kimbangu, der 1921 im 
belgischen Gebiet auftrat. Kimbangu fühlte sich von Gott berufen, Kranke zu heilen. 
De facto scheiterten fast alle Heilungsversuche. Doch Tausende strömten ihm zu, so 
daß die Behörden durch die Abwanderungen der Arbeiter und durch die vielen Todes- 
fälle auf den Pilgerfahrten beunruhigt wurden. — Kimbangu war Ekstatiker. Die 
Heilungen nahm er im Zustand der Besessenheit vor. Obwohl dies und anderes auf 
vorchristliche Elemente hindeutet, die ihn beeinflußten, will Andersson in diesen doch 
Form und Inhalt unterschieden wissen. Denn doktrinär hatte Kimbangu rein christliche 
Ziele. Er wollte nie die Rückkehr zur vorchristlichen Religion. Im Gegenteil löste er 
zunächst innerhalb aller protestantischen Missionen eine große Erweckungsbewegung 
aus. Doch das übermäßige Anwachsen der Zahl seiner Anhänger ließ Kimbangu die 
Kontrolle über sie sowohl in geistiger wie politischer Hinsicht verlieren. Ein un- 
geschicktes Einschreiten der Regierung gegen ihn führte zu einem Aufflammen des 
Nationalismus. Es tauchte die Idee von der Befreiung durch einen schwarzen Messias 
auf und von der Austreibung der Weißen. Danach würde Kimbangu der „Herrscher 
Afrikas“ sein und den „Thron des Kongos” einnehmen. — Bei seiner Verhaftung durch 
die belgischen Behörden imitierte Kimbangu Jesus. Er wurde zum Tode verurteilt, 
aber zu lebenslänglichem Gefängnis begnadigt. 1950 starb er in Elisabethville. 


Mit der Deportation Kimbangus endete seine Bewegung nicht. Sie hatte schon 
zu seinen Lebzeiten auf französisches Gebiet übergegriffen und als Erweckungs- 
bewegung starke geistige Kräfte frei gemacht. So war es zu zahlreichen spontanen 
Liederdichtungen und -kompositionen gekommen. Zeitweise wurde die protestantische 
Mission von den Behörden mit dem Ngunzismus identifiziert und gemeinsam mit ihm 
bekämpft. — Ohne einheitliche Organisation trat die Bewegung in beiden Kolonien 
bis 1924 in Erscheinung und dann wieder in den dreißiger Jahren. Sie lebte „im Unter- 
grund”, hielt stark ekstatische Gottesdienste verborgen im Wald und wurde immer 
europäerfeindlicher. Die vorchristlichen Ideen traten mehr in den Vordergrund. Alte 
Tabusitten erhielten ein christliches Gewand. Den christlichen Gottesbegriff lehnte 
man an die Vorstellung von dem unerreichbaren Nzambi an. Höchsten Wert legte 
man auf den die Ekstase bewirkenden Heiligen Geist. 

In der Wertung der Eingeborenen unmittelbar hinter Kimbangu steht Matswa 
André. Im Gegensatz zu der überwiegenden Mehrzahl der bangunza entstammt er 
nicht dem Bereich der protestantischen, sondern dem der katholischen Mission. Er war 
ein évolué, der für Frankreich gekämpft und eine Anstellung im Pariser Gesundheits- 
dienst gefunden hatte. In Paris, wo er mit linksradikalen Kreisen Berührung hatte, 
gründete er eine Hilfsorganisation für dort unverschuldet in Not geratene Eingeborene 
aus Franzésisch-Aquatorialafrika: ,l'Association Amicale des Originaires de AN EHE 
die als „Amicale Balali” bekannt wurde. Sie wurde 1926 von der Regierung anerkannt 
und subventioniert. Abgesandte Matswas sammelten im Kongo große Summen für sie 
ein. Wegen der dabei betriebenen antiweißen Propaganda fand 1930 gegen Amicale 
Balali ein Gerichtsverfahren wegen Veruntreuung statt; es erwies, daß die Einzah- 
lungen der Gelder mit völlig falschen Vorstellungen verbunden gewesen waren (Mög- 
lichkeit der Reise nach Europa; Heirat weißer Frauen; Finanzierung von Begräbnissen 
usw.). Nach der Verurteilung Matswas zu Gefängnis und Deportation entstand ein 
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Auflauf. Denn besonders die Ladi betrachteten Matswa als ihren Befreier. Durch das 
Urteil wurde er zum Märtyrer. Die Feindschaft gegen die Weißen zeigte sich in pas- 
siver Resistenz; dabei sabotierten die Eingeborenen Maßnahmen zu ihrer eigenen 
wirtschaftlichen Förderung. Auch nach dem Tode Matswas im Jahre 1942 noch hoffen 
besonders die évolués auf seine Rückkehr als eine Art Messias. 

Aus Amicale Balali wurde eine Kultorganisation: „Nzambi ya Minda" oder 
„Lusambulu lua Bougie” (der Gott, oder die Religion der Kerze). Sie heißt u.a. auch 
„Lusambulu lua Bois Sacré“ (die Religion des Heiligen Holzes). Bois sacré ist ab- 
geleitet von hölzernen Amuletten. Sie schützen gegen bandoki. Bois Sacr nahm den 
alten Ahnenkult wieder auf. Doch wurden nicht nur längst verstorbene Häuptlinge, 
sondern auch Lebende göttlich verehrt, z.B. ein afrikanischer Abgeordneter der fran- 
zösischen Deputiertenkammer. In den Gebeten tritt Matswa Andre an die Stelle Jesu 
oder neben ihn. Man betet auch: „Vater Matswa, befreie den Kongo." In Organisation 
und Ritus ahmt Bois Sacré die katholische Kirche nach. Trotz vieler primitiv-magischer 
Elemente sind Anhänger von Bois Sacré vorwiegend schwarze Beamte und erfolg- 
reiche Geschäftsleute. Propagandisten reisen durch das Land und segnen wie die alten 
banganga Werkzeuge und Gewehre. 

Aus der im Kongo 1935 unter europäischer Führung beginnenden Arbeit der 
Heilsarmee entwickelte sich in kurzer Zeit eine volkstümliche Anti-Zauberkraft- 
Bewegung. Die Gesetzlichkeit und der Enthusiasmus der offiziellen Heilsarmee zogen 
die Leute an, besonders die Massen der „im Untergrund” lebenden Ngunzisten. Diese 
glaubten, Kimbangu sei nach Europa gegangen, habe sich dort in einen Weißen ver- 
wandelt und sei nun in der Heilsarmee zurückgekehrt. Deshalb identifizierten sie 
„Ngunzas Gott“ mit dem „Gott der Heilsarmee“. Dann war die Idee aufgekommen, 
die Heilsarmee vermöchte bandoki zu entlarven. An die Stelle der von der Regierung 
verbotenen Giftorakel trat das Händeschütteln mit einem Offizier der Heilsarmee. 
Wer danach auf dem Heimweg starb, war ein ndoki. Viele Häuptlinge zwangen alle 
ihre Leute, gleich welcher Religion, bis zu fünfzehn Tagemärsche weit zu den Zentren 
der Heilsarmee zu ziehen, um sich von dem Verdacht der Zauberkraft zu reinigen. — 
Der Mission wurde vorgeworfen, sie vermittele den Eingeborenen nicht die ganze Bot- 
schaft, da es noch immer minkisi und makundu gäbe. Zudem fange die Mission mit 
Hilfe von Zauberkraft nachts Seelen, die in versiegelten Eisenbahnwaggons zum Ver- 
kauf nach Europa geschickt würden. Beweis dafür sei der Tod vieler junger Leute. — 
1939 sagte sich die offizielle Heilsarmee von der semichristlichen Bewegung los. Doch 
diese florierte weiter, z.T. im geheimen. Wo früher der Ngunzismus geherrscht hatte, 
wurden bangunza zu ihren Führern, sonst banganga. Die Hoffnungen, die sich aus der 
Zugehörigkeit zu ihr ergaben, waren u.a.: Durch Geheimlehren der Heilsarmee wür- 
den die Eingeborenen den Europäern gleich werden. Gerüchtweise verlautete, Fran- 
zösisch könne man nun mühelos durch Injektionen lernen. 

Als die offizielle Heilsarmee 1939 ihre Arbeit in 150 Dörfern aufgegeben hatte, 
bat Simon Mpadi die belgischen Behörden, eine „Mission des Noirs” gründen 
und durch sie diese Dörfer betreuen zu dürfen. Mpadi war aus der protestantischen 
Mission ausgeschlossen worden und hatte neun Monate die Kriegsschule der Heils- 
armee besucht. Obwohl die Genehmigung aus prinzipiellen Gründen versagt wurde, 
bildete sich doch eine Bewegung, die als Khaki-Bewegung (Nzambi ya Khaki oder 
Dibundu dia Khaki) bekannt wurde, weil ihre Mitglieder Khaki-Uniformen trugen. 
Die offizielle Heilsarınee schloß Simon Mpadi als Deserteur aus. Die Regierung arg- 
wöhnte, er stehe mit deutschen Agenten in Angola in Verbindung, und verurteilte ihn 
u.a. wegen Staatsgefährdung. Er konnte aber mehrfach aus dem Gefängnis fliehen und 
mit Führern anderer Ngunza-Bewegungen zusammentreffen. Dabei begann wohl schon 
die Verschmelzung des alten Ngunzismus mit der ngunzistischen Heilsarmee und der 
mehr auf weltliche Ziele ausgerichteten Gruppe um Matswa Andre. Als Simon Mpadi 
1944 nach Elisabethville deportiert wurde, verlagerte die Khaki-Bewegung ihre Haupt- 
tätigkeit nach Moyen Congo, wo sich die Behörden seit geraumer Zeit tolerant ge- 
zeigt hatten. 

Im französischen Gebiet wurde Kufinu Philippe (identisch mit Mavonda 
Ntangu) das Haupt der Bewegung, Er war nach Schulbesuch und Taufe in der 
schwedischen Mission schon um 1924 unter ngunzistischen Einfluß gekommen und 
fühlte sich durch Kimbangu zur Fortsetzung von dessen Werk berufen. Das ,S" auf 
dem Kragen der Offiziere der Heilsarmee deutete er — wie schon viele vor ihm — 
als geheime Andeutung dafür, daß Simon Kimbangu nun als Weißer im Lande weile. 
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Nachdem er deshalb zunächst den Anschluß an die Heilsarmee empfohlen hatte, wurde 
er später von deren moralischem Abgleiten enttäuscht. 

In der Khaki-Bewegung selbst war der ethische Standard unter den Führern sehr 
verschieden: hoch z.B. bei Kufinu selbst und einem Samuel Munkana, der einen gut- 
bezahlten Posten als Regierungslehrer aufgab, um seine Tätigkeit in der Khaki-Bewe- 
gung fortsetzen zu können, niedrig dagegen bei einem „Tata Lukaya”, der sich für 
Nzambi selbst ausgab und die Hingabe aller Frauen an ihn beanspruchte. 

Viele Missionschristen und évolués wandten sich von der Mission ab, weil sie 
deren Lehren „altmodisch” fanden, und Mavonda Ntangu zu, vielleicht auch deshalb, 
weil er z.B. Lehrern sofort Führerstellungen einräumte. Unter Kufinus Anhängern sind 
zahlreiche Lehrer der Staatsschulen, Milizsoldaten und Clerks der Regierungsbehörden. 
Sie sind wichtig wegen ihrer wirtschaftlichen Stellung, ihren Möglichkeiten zum Spio- 
nieren bei den Weißen und des Prestiges, das sie der Bewegung verleihen. — Im Gegen- 
satz zu den früheren Ngunza-Bewegungen ist Khaki relativ gut organisiert. Die Mit- 
gliedskarten werden als „Himmelspässe“ angesehen. Sie sind oft künstlerisch gestaltet, 
Die einzelnen Ränge haben verschiedene Amulette, z.B. Fingerringe, durch die man 
alles hören kann, was im Geist vorgeht, Schutzamulette zum Fangen von bandoki, ma- 
canons = Holzstückchen, die als Kanonen angesehen werden, zur Abwehr von vielerlei 
Bosem, Mit den Würdezeichen der obersten Führer, Wedeln, können sowohl Krank- 
heitsgeister ausgetrieben als auch der Geist eingepeitscht werden. Auch sonst schreibt 
man ihnen unerhörte Zauberkräfte zu. Geist und Macht wird durch die Fahne über- 
tragen. — Gegen Kranke verhält sich Kufinu anders als Kimbangu: Blinde und Tuber- 
kulöse z.B. betrachtet er als bandoki und weigert sich, sie zu heilen. 

Es herrscht strenge Gesetzlichkeit mit zahlreichen Tabus, Sündenbekenntnissen, 
Bußübungen und einer Absonderung von Fremden. Aber Palmweingenuß ist nicht 
mehr — wie zu Beginn des Ngunzismus — generell verboten, und das 6. Gebot muß 
nur von Mitgliedern niederen Ranges gehalten werden. Sonst sollen sogar alte Inzest- 
tabus gebrochen worden sein. Ekstase wird als Besessenheit vom Geist hoch geschätzt 
und künstlich provoziert. Erde vom Grab alter, mächtiger Häuptlinge, gemischt mit 
Wasser, gilt als Mittel gegen bandoki und auch als eine Art Kommunion, durch die 
jemandem „der Geist“ zurückgegeben werden kann. 

Die Missionare werden als bandoki bezeichnet. Die Teile der Lehre, die Weisheit 
und Macht verleihen, und ihre eigene Kommunion, die die Sünden wirklich abwäscht, 
haben sie den Schwarzen vorenthalten. Und ihren Kirchen fehlt „der Geist". Kufinu 
Philippe aber hat dem Volk den Geist gegeben und wird sein Erlöser sein. Seine Kirche 
wird über alle anderen triumphieren. Kufinu wird den Kongolesen nicht nur einen 
eigenen Gott und eine eigene Religion, sondern auch ein eigenes Königreich geben. 
Er wird kommen, wenn Kimbangu und Matswa Andre zurückkehren. Ersterer wird 
dann die geistige, letzterer die weltliche Führung übernehmen. Auch Kufinu Philippe, 
der 1951 verhaftet wurde, wird seinen Anteil an der Herrschaft erhalten. Unterwerfen 
sich die Weißen dann nicht freiwillig, werden sie mit Hilfe der Zauberruten der Pro- 
pheten vertrieben werden. Ein mit diesen berührtes Auto zerbricht in tausend Stücke. 
Auf ein Flugzeug und auf die Eisenbahn braucht der Prophet nur mit der Rute zu 
zeigen, um sie zu zerstören. 

Eine Sonderstellung nimmt die Munkukusa- oder Munkunguna-Bewegung 1951 
bis 1953 ein. (Kukusa bedeutet in diesem Zusammenhang: mit dem Mund in Erde oder 
Unrat hineinfahren, d.h. u.a. in Erde vom Grabe heidnischer Häuptlinge, da die Geister 
christlicher Häuptlinge zu gezähmt sind, als daß sie bandoki binden könnten). Bandoki 
sollten durch munkukusa, einen Reinigungsritus, ausgerottet werden. Den Weißen 
warf man vor, sie übten selbst kukusa, wollten dies aber die Schwarzen nicht lehren. 
Die trotz kukusa vorkommenden Todesfälle bei den Europäern erklärte man dadurch, 
daß es zweierlei Urheber für den Tod gäbe, Gott und bandoki. Dem von Gott gewoll- 
ten Tod unterlägen auch die Weißen. 

Mit kukusa sollten Leben, Gesundheit, Fruchtbarkeit, Jagdglück und Handel] ge- 
sichert werden. Auf Anordnung der Häuptlinge unterwarfen sich regional bis zu 
95 Prozent der Leute jeden Alters und jeder Religion dem Ritus. Man schwor mit ihm 
der Zauberei ab, Wer danach weiterzauberte, starb. Ein eigentliches Dogma und eine 
übergeordnete Organisation fehlten, ebenso Ekstase. Nach Vollzug des Ritus ging das 
Leben zunächst normal weiter. Als aber die Wirkung der bandoki weiter zu spüren 
war, suchte man in noch nicht Gereinigten, vor allem unter den Christen, die Schul- 
digen. Man sonderte sich von diesen ab, um die eigene Heiligkeit nicht zu gefährden. 
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Dann suchte man den Erfolg des Ritus durch regelmäßige Wiederholungen Zu ver- 
stärken. Innerhalb der Familie kehrte man zum Ahnenkult zurück. Schließlich tendierte 
der Ritus dazu, zu einem personifizierten Gott zu werden: „Tata Munkukusa“ bzw. 
„Nzambi Munkukusa”. Die Mission verhängte Kirchenstrafen gegen die bankukusa. 
Deren Rückkehr in die Kirche war für sie gefährlich. Denn die Absage an munkukusa 
bedeutete für die dem Ritus Treuen, daß, wer zur Mission zurückkehrte, sich wieder 
der schwarzen Magie widmen wolle. 

Die messianischen Volksbewegungen ähneln nur scheinbar Geheimbünden, auch 
wenn sie vereinzelte Charakteristika von diesen übernommen haben (Bindung an die 
Bewegung auf Lebenszeit; Todesandrohung für den Fall der Abtrünnigkeit). Sie wur- 
den erst durch das Einschreiten der Regierung gegen sie in den Untergrund gedrängt 
und strebten immer wieder nach einer Betätigung in der Öffentlichkeit, wie der starke 
Zustrom der Ngunzisten zur Heilsarmee zeigte. 

Hinsichtlich mancher der in ihnen vorkommenden Tabus ist schwer zu entscheiden, 
ob sie sich auf heidnische Tabus oder solche des Alten Testamentes zurückführen 
lassen. — Schwere Brüche alter Sexualtabus fanden in der Khaki-Bewegung statt, wo 
es zu Verbindungen zwischen nahen Blutsverwandten kam. Andersson hält es für 
möglich, daß sich hierin Einflüsse alter Hochkulturen (der Rhodesischen, Jungsudani- 
schen oder auch der alten Mittelmeerkultur) auf das alte Kongoreich manifestieren. Die 
Rezensentin möchte dagegen die Frage aufwerfen, ob es sich nicht vielmehr um die 
auf tiefsten biologischen Schichten basierende Inanspruchnahme sexueller Vorrechte 
durch ranghohe Männer handeln könnte. Denn die Tabubrüche wurden primär von den 
Propheten begangen. 

Typische Übernahmen aus der alten Kultur sind der Ahnenkult, der Glaube an 
die bandoki, die Vorstellung vom Stehlen der Seelen und die Ekstase. Bei den 
Glaubensheilungen zeigte sich bei Kimbangu eine Mischung von christlicher Doktrin 
mit Praktiken ekstatischer Geisteraustreibung der banganga. Bei anderen bangunza 
beschränkte sich der christliche Faktor nur mehr auf etwas Formales: die Handauf- 
legung. Manche bangunza beschränkten ihre Heiltätigkeit in Parallele zu der der 
banganga auf bestimmte Krankheiten oder auch auf das Segnen der Jagdgewehre, 
so daß sie selbst auch nur mehr als banganga zu werten sind. Aber auch die hohe 
Bedeutung, die Sündenbekenntnissen, ja selbst dem „Geist” zugeschrieben wird, läßt 
sich auf vorchristliche Vorstellungen zurückführen, 

Der Verfasser hält Propheten, soweit sie nicht Betrüger sind, im allgemeinen für 
psychisch labile Menschen mit einer deutlich schamanistischen Disposition. Wenn er 
als Beispiel dafür u.a. den Zulu Jesaiah Shembe zitiert, vermag ihm die Rezensentin 
nicht beizupflichten. 

In einem Vergleich, der auch den Prophetismus in anderen Erdteilen umfaßt, stellt 
der Verfasser die Einstellung der Bewegungen zu den jeweiligen alten Kulturen dar. 
In Ozeanien und Nordamerika habe vielfach der Verzicht auf alle europäischen Güter 
als Voraussetzung für die Rückkehr der guten, alten Zeit gegolten. Dagegen sei ander- 
wärts die Vernichtung der alten Kultur zur Voraussetzung für den Anbruch des mes- 
sianischen Zeitalters proklamiert worden, so von dem Xhosa-Propheten Mchlakaza 
1856/57. Daß der Prophet die Niedermetzelung des gesamten Viehbestandes und die 
Vernichtung aller Kornvorräte auf Befehl seines Häuptlings Sarili forderte, um dem 
eigenen Stamm die Lebensgrundlage zu entziehen und ihn zum Verzweiflungskampf 
gegen die Weißen zu treiben, hält der Verfasser trotz der guten kontemporären Quel- 
len für unwahrscheinlich. Die Rezensentin möchte dagegen anführen, daß man in dem 
erhofften messianischen Zeitalter ja keineswegs einen „Kulturwandel” erwartete und 
daß radikale antiweiße Kreise der Nguni noch heute mit prinzipiell ähnlichen Mitteln 
den Haß gegen die Europäer schüren wie Sarili. So sabotiert der African National 
Congress die Arbeit der zur Bekämpfung der Bodenerosion in den Reservaten ein- 
gesetzten landwirtschaftlichen Berater der Regierung. Ein Zulu-Sekretär des A.N.C.,, 
der zunächst die unzureichende Größe der Reservate beklagt hatte, sagte ihr dazu 
1953: „Es ist unser Land, und wenn wir es ruinieren, so ist das unsere Sache.“ Auch 
hier läßt man also bewußt das eigene Volk seine Existenzgrundlage zerstören, um 
dann zum Befreiungskampf aufrufen zu können. 

Während die Hauptursachen der heutigen Europäerfeindlichkeit in Südafrika die 
gesetzliche Rassenschranke und unzureichender Landbesitz der Eingeborenen sind, 
fehlen diese Faktoren im Kongo. Aber es gibt starke individuelle Spannungen zwischen 
Weißen und Nichtweißen, zudem eine Aversion der Eingeborenen gegen Eingriffe der 
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Behörden in ihr traditionelles Leben, auch dann, wenn sich diese im Endeffekt zu ihren 
Gunsten auswirken. Besonders verhaßt waren in A.E.F. die Zwangsaushebungen für 
den mörderischen Eisenbahnbau. Dieser bereitete nach Andersson geradezu den Boden 
für die Proklamation eines afrikanischen Messias. Zudem wurde das Nationalgefühl 
gesteigert durch die Niederlagen Frankreichs und Belgiens im zweiten Weltkrieg: 
Kufinu Philippe nahm den Ehrennamen Hitler an. 


Die Abneigung insbesondere der sogenannten Paramount Chiefs gegen den an- 
fänglichen, in Form einer Erweckungsbewegung auftretenden Ngunzismus beruht u.a. 
darauf, daß bei der enormen Zahl der Bekehrungen zum Christentum ihre bisherigen 
Palmweinzapfer die Arbeit verweigerten und die jungen bekehrten Frauen nicht mehr 
für ihre großen Harems in Betracht kamen. Die Mission hatten sie, die Träger des 
Ahnenkultes, schon vorher abgelehnt und auch dann, wenn überhebliche Missions- 
lehrer ihre Autorität untergraben hatten. Die Regierung wiederum war den Häupt- 
lingen u.a. deshalb verhaßt, weil diese auch sie wegen der trivialsten Vergehen ins 
Gefängnis warf. : 

Die messianischen Volksbewegungen widerlegen die Theorie vom Ursprung fast 
aller Institutionen sog. primitiver Völker im anonymen Kollektivismus. Denn — ab- 
gesehen von Munkukusa — lassen sie sich auf „führende Persönlichkeiten" zurück- 
führen, 

Die Vorstellung, es könnten — vor allem durch die Aushändigung der ganzen 
Bibel an die Eingeborenen — messianische Bewegungen nur aus der protestantischen 
Mission hervorgehen, entkräftet der Verfasser durch Hinweise auf entsprechende Er- 
scheinungen in Gebieten alten Volksglaubens und der katholischen Mission. 

Bei manchen Ähnlichkeiten zwischen Erweckungsbewegungen und messianischen 
 Volksbewegungen liegen die grundlegenden Unterschiede in einer Erhöhung des 
ethischen Standards auf der einen Seite und dem Aufreißen einer tiefen Kluft zwischen 
Moral und Religion auf der anderen. Diese Kluft bildet sich meist in den späteren 
Entwicklungsphasen der Bewegungen, in denen sich Einflüsse aus vorchristlichen Reli- 
gionen und politische Agitation mit den primär religiösen Tendenzen der Urheber der 
Volksbewegungen mischen. 

Der Ngunzismus zeigt, daß besonders die protestantische Mission die religiösen 
Bedürfnisse der Kongolesen nicht voll befriedigen konnte. Das Missionschristentum 
hat sich selbst mit der westeuropäischen Kultur identifiziert. Durch eine Zerstörung 
auch jener Werke der alten Kultur, die nicht direkt gegen Christi Lehre waren, wurde 
es zu einem Fremdkörper. Eine gesunde Afrikanisierung wurde verhindert, das natür- 
liche Nationalbewußtsein der Eingeborenen verwundet. Die messianischen Volks- 
bewegungen unternahmen in ihren Anfangsstadien ernsthafte Versuche einer „adop- 
tion au milieu”. Insbesondere kamen sie dem Bedürfnis des Afrikaners nach einem 
enthusiastischen Christentum entgegen. Katesa Schlosser 


Widstrand, Carl Gösta: African Axes. (Studia Ethnographica 
Upsaliensia XV), Uppsala 1958, 164 S., 251 Abb., 4 Tf., 13 Karten. 


Angesichts der starken Vernachlässigung der materiellen Kultur in der modernen 
ethnographischen Literatur ist das Erscheinen der vorliegenden umfangreichen Mono- 
graphie über die afrikanischen Äxte besonders zu begrüßen, zumal der Verfasser nicht 
nur bei einer morphologisch-typologischen Bestandsaufnahme stehenbleibt, sondern 
auch die soziologischen und religiösen Aspekte ausführlich behandelt. 

Durch Studien in zahlreichen europäischen Völkerkundemuseen sowie durch Aus- 
wertung einer stupenden Literatur hat sich Widstrand eine außerordentlich umfassende 
Materialgrundlage geschaffen. 

Einleitend gibt der Autor eine Klärung der typologischen Grundbegriffe und damit 
verbunden eine allgemeine Übersicht über den Formenreichtum des afrikanischen 
Materials, wobei die Zusammenhänge zwischen Form und Funktion mehrmals heraus- 
gestellt werden. 

Bei der Gliederung der Verbindungsmethoden von Schaft und Klinge folgt Wid- 
strand dem bereits bei Untersuchungen ähnlicher Geräte (Beil, Hacke) erarbeiteten 
System, indem er: Dorn- (slot-), Bund- (lashed-), Tüllen- (socket-) und Ohrschaftung 


(eye-shafting) als Haupttypen unterscheidet. 
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‘Diese Verbindungsmethoden bilden zusammen mit der Form des Schaftes (gerader 
Schaft bei Dorn- und Ohrschäftung, Knieschaft bei Bund- und Tüllenschäftung) die 
Grundlage der typologischen Gliederung des Materials, der das gesamte 2. Kapitel 
gewidmet ist. 

Die einfache Dornaxt mit geradem Schaft findet sich in Afrika in weitester Ver- 
breitung, sie ist die afrikanische Axt schlechthin. Dafür sprechen auch die zahlreichen 
lokalen Varianten und Spezialtypen, die auf dieser Grundlage entwickelt wurden. 
Hierzu gehören hinsichtlich der Form des Schaftes die Axte mit zurückgebogenem 
Schaftende, deren nördlicher Typ, mit winklig-eckiger Formgebung, sich in Westafrika, 
Nigeria, Franzôsisch-Aquatorial-Afrika und in einem Streifen südlich des Kasai-San- 
kurru findet, während der südliche Typ, mit gerundeteren Formen, das Gebiet südlich 
der Linie Kasai—Sankurru einnimmt. Eine genetische Ableitung der einen Variante 
von der anderen läßt sich nicht nachweisen. 

Äxte mit überstehendem Dornende besitzen ihre Hauptverbreitung in Ostafrika 
mit einzelnen Ausläufern nach Westen und Südwesten; wohl davon unabhängig 
kommen ähnliche Typen auch in Nigeria und Westafrika vor. 

Halbmondförmige Klingen (half-moon shaped type) sind bereits in den rhode- 
sischen Ruinen nachgewiesen und dürften sich von hier aus nach Süden ausgebreitet 
haben. Nach Ostafrika gelangten sie im Zusammenhang mit der Ngoniwanderung. 
Halbmondförmige Klingen finden sich weiter in Franzôsisch-Aquatorial-Afrika und am 
Mittleren Kongo in einem relativ engbegrenzten Gebiet. 

Die durch ihre bewundernswerte schmiedetechnische Ausführung bekannten Prunk- 
äxte des Kongobeckens faßt Widstrand unter der Bezeichnung ,Kasaityp” zusammen, 
den er.in fünf Untergruppen gliedert. Das Herstellungszentrum dieses Typs liegt 
zwischen Kasai-Sankurru und oberem Lualaba. 

Im Gegensatz zur Klinge zeigt der Axtschaft nur an wenigen, sporadisch in 
Nigeria und dem Kongobecken vorkommenden Exemplaren eine künstlerisch bear- 
beitete Form, und zwar meist in der Art, daß am Schaftende ein Tier- oder Menschen- 
kopf geschnitzt ist, aus dessen Mund die Klinge als Zunge herausragt. An weiteren 
Lokalformen seien noch der ,Sikassotyp” mit aufwärtsgebogener Klinge und der 
„Nilotentyp“ mit zwei oder mehr Ästen am oberen Schaftende erwähnt. 

Aus dem Rahmen der bisher erwähnten Äxte, deren Klinge stets nur mit einem 
einzigen Dorn im Schaft befestigt ist, fällt ein Typ völlig heraus. Bei diesem besteht 
die Klinge aus einem flachen, breiten Band, das eckig oder halbkreisförmig gebogen 
und an beiden Enden (bei einigen Exemplaren mit zusätzlichem dritten Dorn in der 
Mitte) in den Schaft eingedornt ist, Dieser Typ, den Widstrand zur Vermeidung von 
Verwechslungen mit dem „half-moon shaped type“ als ,crescent-shaped type“ bezeich- 
net, ist im Voltagebiet, Nordtogo und Nigeria verbreitet, wobei sich lokale Unter- 
schiede in der Form erkennen lassen. Bereits Baumann hatte diesen Typ als „unafri- 
kanisch” erkannt, seinem ,neusudanischen” Kulturkomplex zugeordnet und auf indische 
Parallelen hingewiesen. Widstrand geht diesen indischen Parallelen etwas genauer 
nach, ist allerdings mit Recht der Meinung, daß ein genetischer Zusammenhang als 
noch nicht bewiesen gelten muß, 

Gegenüber der fast ubiquitären Verbreitung der Dornäxte besitzen die Axte mit 
anderen Schäftungsmethoden wesentlich begrenztere Vorkommen. 

Knieschaftäxte mit Bundschäftung, die in Afrika in zwei Varianten auftreten, 
deuten mit ihrer Verbreitung auf einen klaren Zusammenhang mit ebenso geschäf- 
teten Hacken, für die Widstrand, die Forschungsergebnisse Baumanns übernehmend 
und erweiternd, eine Zusammenstellung der Belege gibt. Bei einem Vergleich der Ver- 
breitungsgebiete zeigt sich, daß die Axte mit Bundschäftung vor allem im zentralen 
Verbreitungsgebiet der entsprechenden Hacken (Urwaldzone des Kongobeckens mit 
Ausläufern nach Süden) vorkommen. 

Sowohl Dorn- wie Bundschäftung sind bereits aus vormetallischer Zeit belegt; ob 
der ersteren gegenüber der zweiten das höhere absolute Alter zukommt, wie Wid- 
strand meint, bleibe dahingestellt. Die rezenten Verbreitungsverhältnisse in Afrika 
scheinen für ein höheres Alter der auf archaische Restvorkommen beschränkten Bund- 
schäftung zu sprechen; die ständige Verdrängung der Bund- durch die stabilere und 
zweckmäßigere Dornschäftung ist in Afrika klar ersichtlich und sicher ein schon relativ 
alter Prozeß. 

Tüllen- und Ohrschäftung bilden die jüngeren afrikanischen Methoden. Die 
Tüllenaxt mit Knieschaft besitzt ein ausgesprochen sudanisches Verbreitungsgebiet mit 
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Vorkommenszentren im Voltagebiet, Nordtogo, Nigeria, Kamerun, Obernilgebiet und 
Nordostafrika. Im Siiden finden sich isolierte Belege bei den Ambo, Herero und 
Damara. Die Beziehungen der Tiillenaxt zur entsprechend geschäfteten Hacke, Speer 
oder Pfeil sind klar, Tüllenäxte und -hacken oft formal nicht zu trennen. Die Pedinteth 
fortgeschrittenere Tüllenschäflung ist typisch für die afrikanische Eisenschmiedetechnik, 
eine Beziehung zur gegossenen Tüllenaxt der Bronzezeit Europas lehnt der Autor wohl 
mit Recht ab. 

Die Ohrschäftung ist die technisch fortgeschrittenste Methode. In ihrer gängigen 
Form, der Durchbohrung der Klinge, ist sie der afrikanischen Schmiedetechnik fremd 
und dürfte, ebenso wie die Hacke mit gleicher Schäftung, auf orientalische oder euro- 
päische Einflüsse zurückgehen. Der moderne europäische Import ist dabei selbstver- 
ständlich außer Betracht gelassen. 

In einer vereinfachten Form (Herumbiegen des streifenförmigen Klingenendes um 
den Schaft) begegnet die Ohrschäftung im Voltagebiet und stellt hier vielleicht im 
Zusammenhang mit ähnlich geschäfteten Hacken eine autochthone Entwicklung dar. 


Als Spezialformen seien schließlich noch erwähnt: Axte mit einer Art Tüllen- 
schäftung in Verbindung mit geradem Schaft, die in Mauretanien, Marokko und 
Tunesien vorkommen; Doppeläxte (in Lunda, portugiesischer oder orientalisch-persi- 
scher Einfluß?); Axte mit zwei neben- oder untereinander angeordneten Klingen; Äxte, 
bei denen Klinge und Schaft aus dem gleichen Rohstoff hergestellt sind. 

In den folgenden Abschnitten seines Buches behandelt Widstrand die verschie- 
denen Funktionen der Axt, zunächst im 3. Kapitel die Axt als Werkzeug. Grundlegend 
ist dabei die funktionale Trennung zwischen der eigentlichen Arbeitsaxt, einem 
Universalinstrument besonders zur Holzbearbeitung, darüber hinaus aber auch zu 
vielen anderen Zwecken, und dem Dechsel, dem Spezialwerkzeug vor allem für feinere 
Holzarbeiten. Von letzterem besitzt der Schnitzer oft ganze „Sätze“ mit jeweils 
spezieller Verwendung. Beide Verwendungsformen sind fast über den ganzen Konti- 
nent verbreitet. 

Die Axt besitzt gegenüber der Hacke das weitaus größere Verbreitungsgebiet, da 
sie auch von Jäger- und Nomadenstämmen benutzt wird. Sicher ist wohl auch das 
höhere Alter der Axt. 

Im Gegensatz zur ubiquitären Verbreitung der Axt als Werkzeug spielt die Axt 
als Waffe (Kap.4) in Afrika eine durchaus untergeordnete Rolle. Wenn man davon 
absieht, daß in Notfällen natürlich fast jedes Gerät, besonders aber auch die Axt, als 
Waffe verwendet werden kann, ergibt eine genaue Analyse der Quellen, daß im Gegen- 
satz zur häufigen Museumsetikettierung „Streitaxt“ von echten Kriegsäxten nur in 
wenigen Fällen gesprochen werden kann. Eine Trennung von Axt als Waffe und Axt 
als Gerät läßt sich in den wenigsten Fällen durchführen und ist wohl in Afrika über- 
haupt nicht existent. Dafür spricht auch, daß die Axt, wenn im Kampfe verwendet, nie 
Hauptwaffe ist, sondern meist nur speziellen Zwecken (Nahkampf, Erschlagen Ver- 
wundeter usw.) dient. Ähnlich steht es mit der Verwendung der Axt als Jagdwaffe. 

Ausführlich befaßt sich Widstrand mit der Rolle der Axt als Zeremonialgerät 
(Kap.5). Bezeichnungen wie „Tanzbeil“, ,Zeremonialaxt", „Paradebeil" begegnen 
in Literatur und Museumskatalogen häufig, und in der Tat deuten Größe, Rohstoff und 
Ornamentik oft auf eine nichtpraktische Verwendung. Eine exakte Analyse der dies- 
bezüglichen Funktionen und Hintergründe läßt verschiedene größere Komplexe er- 
kennen, zwischen denen jedoch zahlreiche innere Zusammenhänge bestehen, die eine 
systematische Gliederung oft problematisch erscheinen lassen. 

Die kultische Bedeutung neolithischer Steinbeile, deren Formen und Verbreitung 
Lagercrantz in einer größeren Untersuchung bereits nachgegangen ist, findet in der 
religiösen und kultischen Bedeutung gewisser Metalläxte Westafrikas auffallende 
Parallelen, so etwa in der Rolle als göttliche Axt oder als Regen und Fruchtbarkeit 
bringendes Gerät. Gewittergotter führen meist die Axt als Blitze sendendes Attribut, 
z.T. in der Form der Doppelaxt, wofür die Doppelaxt Schangos der bekannteste Beleg 
ist. Der oft postulierten, aber nie exakt bewiesenen Beziehung dieses Komplexes 
zum Mediterraneum steht Widstrand kritisch gegenüber, ohne allerdings zu einer 
konkreten anderen Entscheidung zu kommen. 

Ein anderes Zentrum von Axten mit religiöser und auch magischer Bedeutung 
findet sich im rhodesischen Raum, wenn auch der göttliche Charakter der Geräte hier 
stärker in den Hintergrund getreten ist als in Westafrika. 
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Einen weiteren Komplex bildet die Verwendung der Axt als Wahrsagegerat, wo- 


bei jedoch, von wenigen Ausnahmen abgesehen (Balance-, Wurf- und Holzspalte- | 


orakel), die Axt im allgemeinen nur eine lokale, sekundäre oder zufällige Rolle spielt 
(Reibe-, Heißes-Eisen-, Heißwasserorakel), 

Aus dem afrikanischen Rahmen etwas herausfallend ist die Verwendung von 
Doppeläxten zur Selbstkasteiung im Ritual zweier marokkanischer Sekten. 


Die Axt als Würdezeichen findet sich dagegen in weiter Verbreitung, vor allem | 
natürlich bei den Stämmen mit ausgeprägtem Häuptlings- oder Königstum. Dabei ist | 


zwischen Regalien im engeren (Szepter usw.) und weiteren Sinne (Autoritätszeichen, 
Botenstäbe, Mitgliedsabzeichen) zu unterscheiden. Die Entwicklung zur Insignie kann 


sowohl von der Axt als Gerät oder Waffe ausgegangen sein, wobei sie über ein 


ornamentales Stadium in der Hand des Herrschers zum Regal wurde, wie auch von 


der Axt als göttlichem Gerät herstammen, indem der König in verschiedener Form mit 


der Gottheit in Verbindung steht. Für die letztere Möglichkeit bilden die goldene Axt 
der Ashantikönige und die So-Axt des Königs von Dahome gute Belege. Die bekannten 


Botenstäbe des Königreichs Dahome tragen auf der Klinge komplizierte allegorische | 


Darstellungen, deren Deutung im einzelnen noch nicht gelungen ist. 


Im südlichen Kongobecken tauchen Äxte als Zeichen der Handwerkergilden auf, 
weiter im Süden finden sich wieder zahlreiche Belege für die Axt als Häuptlings- 
insignie. 

Ein primärer Ornamentcharakter der Axt ist meist schwer zu ermitteln, da bei 
Verwendung als Symbol oder Würdezeichen meist auch ein Wandel ins Ornamentale 
erfolgt (vgl. den Kasaityp!). Das Vorkommen echter Tanz- und Zieräxte läßt sich daher 
bei einer Anzahl von Stämmen nur wahrscheinlich machen, nicht aber beweisen, da 
es sich oft um alte Kriegsaxte, Zeremonialäxte usw. handeln kann. 


Das Kapitel über die Zeremonialäxte wird durch einige Hinweise auf weitere, 
meist sekundäre Verwendungsmöglichkeiten der Axt (männliches Emblem, Hilfsmittel 
zur Mutilation der Zähne, Zeremonialinstrument bei der Altersklasseninitiation, Ver- 
wendung zum Hinrichten) sowie über das Auftreten der Axt in Sprichwort und Rätsel 
und schließlich die Verwendung von Axtklingen als Währung vervollständigt. 


Das 6. Kapitel gibt eine gedrängte Übersicht über Formen und Verbreitung der 
Äxte in Altägypten und im Orient. 


Im altägyptischen Material, das sich sowohl aus Arbeitsäxten und Dechseln wie 
auch aus Kriegsäxten zusammensetzt, zeigt sich — trotz Wandel der Klingenformen 
— eine auffallende Konstanz in der Schäftungsmethode, einer besonderen Art der 
Bundschaftung, die erst in römischer Zeit durch die Ohrschäftung abgelöst wird. Von 
wenigen, meist aus benachbarten Gebieten entlehnten Sondertypen abgesehen, zeigt 
sich also auf diesem Gebiet eine konservative Isolation Ägyptens, so daß für 
evtl. Einflüsse auf Afrika südlich der Sahara kaum ein Anhaltspunkt zu gewinnen ist. 


Das Alter und die Entwicklung der drei rezenten Haupttypen orientalischer Äxte 
läßt sich schwer bestimmen, da die zwischen dem — meist andere Typen zeigenden — 
archäologischen und dem rezenten Material liegenden Waffenformen (hellenistischer, 
persischer und sassanidischer Zeit) noch wenig erforscht sind. Die weite und sicher sehr 
alte Verbreitung halbmondförmiger Klingen und Doppeläxte dürfte wohl nur für den 
nordalrikanischen Raum von größerer Bedeutung sein. 


Abschließend bringt Kapitel 7 eine Zusammenfassung der Hauptergebnisse. Den 
Ansichten des Verfassers über den Wert typologischer Verbreitungsstudien einzelner 
Kulturelemente, die im gleichen Zusammenhang natürlich — soweit es die Quellen 
zulassen — einer „funktionalen Lokalinterpretation” unterzogen werden müssen, kann 
man uneingeschränkt zustimmen. Seine vorgelegte Arbeit bietet dafür den besten Be- 
weis. Ob allerdings die Summierung derartiger Elementstudien eine kulturhistorische 
Synthese ermöglicht, ist eine andere Frage; auf einen derartigen Versuch von seiten 
der „Schwedischen Schule” hinsichtlich Afrikas darf man gespannt sein. 


Die vorzügliche, reiche Illustrierung erleichtert das Studium der typologischen Aus- 
führungen außerordentlich und bietet dem Museumsethnologen eine unschätzbare 
Hilfe bei der Bestimmung nicht oder ungenau lokalisierter Stücke, an denen alle Museen 
reich sind. Dagegen scheint dem Rezensenten das in diesem Band — wie auch in 
früheren der Studia Ethnographica Upsaliensia — angewandte System von Sigeln sowie 
die alphabetische Gliederung der Zitate (im Gegensatz zu den geographisch angeord- 
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neten Stammesbelegen) die Benutzbarkeit des Textes sehr zu erschweren. Trotz der 
oft überwältigenden Fülle von Literaturbelegen hätte sich hier sicher eine befrie- 
digendere Lösung finden lassen. 

Hoffen wir, daß diese vorzügliche Monographie ein Vorbild für weitere Unter- 
suchungen zur materiellen Kultur Afrikas geben wird. Dike tin GhsDinorsit 


Pultkrantz,Akée» The North American Indian Orpheus 
Tradition. A Contribution to Comparative Religion. Stockholm 1957. 
The Ethnographical Museum of Sweden, Stockholm (Statens Etnografiska 
Museum). Monograph Series. Publication No. 2. 340 Seiten. Preis 7 Dollar. 


Die amerikanische Forscherin Dr. A.H. Gayton hat in ihrem Aufsatz ‘The Orpheus 
Myth in North America” (Journal of American Folklore 48, 1935) d’e Orpheustradition 
der nordamerikanischen Indianer von formalen folkloristischen Gesichtspunkten aus 
einer eingehenden Analyse unterzogen. Der schwedische Völkerkundler und Rel'gions- 
historiker Dozent Ake Hultkrantz hat nun diese indianische Volksdichtung aus ver- 
gleichenden religionsgeschichtlichen, religionsphänomenologischen, psychologischen 
und soziologischen Gesichtspunkten aus untersucht. Sein Hauptgewicht hat er dabei 
auf die Aufklarung des Ursprungs der Tradition sowie auf ihre Rolle als Dokument 
für die vergleichende Religionsforschung gelegt. Als materielle Unterlage zu seiner 
sehr ausführlichen und eingehenden Untersuchung hat Hultkrantz das gesamte ethno- 
graphisch-folkloristische Material aus Nordamerika über die Orpheustradition kritisch 
verwertet. 

Im ersten Kapitel (S. 17—55) wird zuerst eine allgemeine Übersicht über das Vor- 
kommen der indianischen Volkserzählungen mit dem Orpheusmotiv in Nordamerika 
gegeben. Die Definition zur inhaltlichen Bestimmung der Tradition kann am besten . 
mit dem Wortlaut des Verfassers selbst zusammengefaßt werden: ‘The narrative of 
the man or woman who sets out for the realm of the dead to bring back a recently 
deceased loved one, only, as a rule, to fail in this..." (S. 308). -— Die Orpheus- 
tradition ist aus sehr verschiedenen Teilen Nordamerikas belegt (s. Verbreitungskarte 
S. 7), jedoch zeigt die Verbreitung der Erzählungen mit dem spezifischen Orpheusmotiv 
eine auffallend starke Anhäufung gerade im Westen des Erdteils. Obwohl der Motiv- 
zyklus der Erzählung überall verhältnismäßig konstant verbleibt, zeigen die Erzäh- 
lungen auc eine auffallend starke Integration in den verschiedenen Kulturgebieten, 
was den Verfasser zur Aufstellung einer Reihe von Lokalformen veranlaßt hat. Von 
der am weitesten verbreiteten sog. „Inlandform“ (ein allgemeiner Sammelbegriff) 
weicht die sog. ,Seekiistenform” im Kulturareal der Nordwestkuste mit ihrem Jenseits- 
bild der Ertrunkenen bei den Seetieren am stärksten ab. 

Im zweiten Kapitel (S. 56—161) gibt der Verfasser eine eingehende phänomeno- 
logische Analyse über die dominierenden Motive in der Tradition, die zu diesem Zweck 
von ihm in die folgenden wichtigsten Bestandteile oder Momente zerlegt wird: die 
Hauptpersonen der Erzählung, die Umstände beim Antritt der Jenseitsreise, die 
charakteristischen Merkmale der Reise in die Totenwelt, Orpheus in der anderen Welt, 
Neubelebung der (oder des) Verstorbenen, die Wiederbelebungsriten. 

Beim Antritt der Reise ins Land der Toten unterwirft sich Orpheus, wie die Haupt- 
person nach dem antiken Vorbild durchwegs genannt wird (für die Partnerin kommt 
dementsprechend gelegentlich der Name Eurydice vor) einer Art Sche'nbegrabung 
(‘sham burial’), Die Wiederbelebung wird entsprechend rituell als Auferstehung aus 
dem Grabe oder auch aus einer geschlossenen Hütte (Medizin- oder Schwitzhutte) vor- 
genommen. Der rituelle Sinn dieser Handlungen wird vom Verfasser zutreffend als 
ein Beispiel homöopathischer Magie erklärt: Legt sich Orpheus an die Seite der Ver- 
storbenen, begibt er sich ins Jenseits; steigt er wieder aus dem Grabe, erwacht die 
Verstorbene zum Leben. 

Auf der Reise ins Jenseits und auf der Rückkehr treten die charakteristischen 
Motive mit verschiedenen Hindernissen auf (vgl. ,magische Flucht‘). Im Lande der 
Toten, das zuweilen als ein unterirdisches, zuweilen als irdisches oder himmlisches 
Jenseitsreich vorgestellt worden ist, zieht die Gestalt des Wächters oder Häuptlings 
der Toten (ein Schöpfergott, eine Muttergöttin oder ein typisch nordamerikanischer 
Zwillingsgott — "twin god”) die Aufmerksamkeit auf sich. In der Regel begünstigt 
er das Vorhaben des Helden im Gegensatz zu den Toten selbst, die sich seinen Plänen 
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feindlich in den Weg stellen. Es herrscht in allem eine tiefe Kluft zwischen dem 


lebenden Helden und den Verstorbenen im Totenland, das jedoch sehr bezeichnend | 
fiir die nordamerikanische Orpheustradition in der Regel als ein glücklicher Ort ge- | 


schildert wird. 


Bei der Heimführung der Verstorbenen oder ihrer „Seele“ muß Orpheus bekannt- | 


lich verschiedene Meidungsvorschriften (Taburegeln) beobachten, was ihm aber in der 


Regel zuletzt doch nicht gelingt und was denn auch seine übermenschlichen Be- | 
strebungen zunichte macht. Die Wiederbelebung der Verstorbenen, soweit sie glücklich | 


verläuft, stellt einen langsamen Heilungsprozeß wie bei einem Schwerkranken dar, 
was vielfach an das schamanistische Heilverfahren erinnert. Die Tabuvorschriften 
dienen dabei als Schutzmaßnahmen gegen allzu heftige Schocks für die oder den 
Patienten, der nur allmählich wieder in die normale Lebensbahn zurückgebracht 
werden kann. 

Im dritten Kapitel (S. 162—219) gibt der Verfasser eine ausführliche historische 
Analyse der Tradition in Nordamerika. Es ergibt sich, daß die Orpheustradition einen 
selbständigen Erzählungstyp darstellt, der von anderen Volkserzählungen, die ihr zu- 
weilen in Form und Inhalt wohl sehr nahe kommen, doch nicht beeinflußt worden ist. 
Auch kann die nordamerikanische Orpheustradition nicht einfach als eine Verzweigung 
der weit versprengten eurasischen Tradition aufgefaßt werden, obwohl die Möglichkeit 
einer Verbindung zwischen Nordamerika und der Alten Welt nicht ausgeschlossen wer- 
den kann. Die Geschichte der nordamerikanischen Orpheustradition muß daher auf 
einem rein amerikanischen Hintergrund rekonstruiert werden. Der Verfasser kommt 
zum Schluß, daß die Tradition zu einer schamanistischen Jägerkultur gehört und sich 
mit dieser in Nordamerika ausgebreitet hat, bevor der Erdteil von der aus dem Süden 
eindringenden Agrarkultur beeinflußt wurde, die im südlichen Nordamerika die Erzäh- 
lungen mit dem typischen Orpheusmotiv unterdrückt oder umgeformt hat. 

Im vierten Kapitel (S. 220—271) unternimmt der Verfasser, den Ursprung und die 
Entwicklung der Orpheustradition in Nordamerika mit Hilfe von geschichtlichen, sozio- 
logischen und psychologischen Kriterien zu verfolgen. -— Psychologisch gesehen, wird 
die älteste Orpheuserzählung wohl auf den Bericht eines Schamanen von seiner ekstati- 
schen Jenseitsreise zurückgehen und wurzelt somit in dem typischen schamanistischen 
Heilverfahren mit der Zurückbringung der verlorenen Seele eines Kranken, wie wir es 
aus Nordeurasien und Nordamerika kennen. Auch die oben erwähnte „Scheinbegra- 
bung" sowie das Motiv mit dem „Seelenbehälter”, in dem die „Seele“ der oder des 
Verstorbenen zurückgebracht werden muß, wie es zuweilen berichtet wird, weisen auf 
ein schamanistisches Heilverfahren hin, das der Verfasser sehr zutreffend „demon- 
strative shamanization“ benennt. 

Durch den sogenannten demokratisierten Schamanismus in Nordamerika (im 
Gegensatz zum ausgebildeten professionalen und mehr exklusiven Schamanismus in 
Sibirien) ist das Verständnis für das grundlegende Erlebnis mit der ekstatischen Jen- 
seitsreise in weiten Kreisen erhalten geblieben, wodurch die Erzählung auch in einer 
Form bewahrt worden ist, die das Urerlebnis getreu wiedergibt. 

Historische und soziale Umstände haben jedoch dazu beigetragen, daß die Er- 
zählung später in verschiedenen Gebieten nach neuen Gesichtspunkten hin umgebildet 
und umgedeutet worden ist. So hat z.B. in den Agrarkulturen eine Vermengung der 
typischen Orpheustradition nut den Fruchtbarkeitsmythen stattgefunden, und im Kul- 
turgebiet der Nordwestküste hat die Tradition sich an die dort herrschenden beson- 
deren ökologischen und sozialen Umstände angepaßt. 

Im fünften und letzten Kapitel (S. 272—307) wird endlich die Funktion und der 
Kulturwert der Tradition beschrieben, Die Orpheustradition besitzt einen großen Wert 
für die vergleichende Religionsforschung nicht nur als Dokument über die religiöse und 
magische Seite des ekstatischen Schamanismus, sondern vor allem als Quelle für die 
eschatologischen Glaubensvorstellungen der Indianer. Diese haben die Erzählungen mit 
dem Orpheusmotiv — die als Mythen oder Legenden (Sagen), nicht aber als Märchen 
angesehen werden können — für wahre Berichte über das jenseitige Leben gehalten. 
Die Eschatologie der Erzählungen stimmt durchweg mit derjenigen des faktischen 
Volksglaubens überein. Die Orpheustradition erklärt auch den Ursprung des Todes. 
Die Funktion der Tradition ist vor allem in der Bestätigung (Sanktionierung) der 
Eschatologie zu suchen, obwohl der indianische Jenseitsglaube auch in anderen folklo- 
ristischen Traditionen und rezenten Memoraten seinen Niederschlag gefunden hat. 
Auch die Ursprungsmythe der aus dem 19. Jahrhundert bekannten indianischen Geister- 
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tanzbewegung geht, wie der Verfasser es nachgewiesen hat, auf die Orpheustradition 
zurück. 

Seine vorbildlich durchgeführte Analyse des sehr umfangreichen Stoffes, den er 
von allen denkbaren Aspekten aus in einer lebhaften und fesselnden Schilderung 
wiederzugeben vermocht hat, schließt der Verfasser mit der folgenden präzisen Um- 
| schreibung, in der die mannigfachen neuen Gesichtspunkte seines äußerst wertvollen 
| Beitrages zur nordamerikan'schen Völkerkunde und vergleichenden Religionswissen- 
| schaft kurz zusammengezogen sind: 

“The Orpheus tradition may thus be said, according to the interpretation pre- 
sented here, to have arisen on the basis of an extraordinary ecstatic experience, which, 
| via memorates, has been transformed to tradition. It is, however, obvious that it is 
| the epic frame that has its origin in dreams and visions, and it is only in exceptional 
} cases that the individual motifs have this origin. The Orpheus tradition can thus not 
have added many new elements to the eschatological notions over and above what 
| was already known in the popular belief. Rather do its significance and peculiar 
|| character in this connection reside in the fact that it has modified already existing 
material and wedded it into a whole which, thanks to the dramatic and romantic plot, 
| has become an unusually graphic and vivid presentation of the afterworld.” (S. 312.) 
Ein ausführliches Quellenverzeichnis über die gesammelten und benutzten Or- 
| pheuserzählungen aus Nordamerika, eine sehr reichhaltige Bibliographie sowie ein 
| alphabetisches Stichwortverzeichnis erle’chtern das Studium des ausgezeichnet gut aus- 
} gestatteten Werkes, das einen bevorzugten Platz in der Literatur zur ethnologischen 
Religionswissenschaft einzunehmen verdient. Ivar Paulson 


!"Ame&rica en los grandes viajes.” Band I der "Bibliotheca Indiana” 
(Libros y fuentes sobre America y Filipinas. Colecciön de textos ano- 
tados). Hrsg.: Manuel Ballesteros Gaibrois, Madrid (Aguilar) 1957. 1094 S., 
Abb. und Karten. 


Der bekannte Madrider Amerikanist Prof. M. Ballesteros Gaibrois zeichnet als 
Initiator und Herausgeber einer neuen, großangelegten Publikationsreihe, der „Biblio- 
} theca Indiana“. Ihr Ziel ist es, wichtiges Quellenmaterial aller Wissenschaftsgebiete 
| und aller Epochen seit der Entdeckung über den amerikanischen Doppelkontinent 
| zusammenzulragen. Geschichte, Geographie, Ethnographie, Jurisprudenz — um nur 
einige Gebiete zu nennen — sollen, sofern sie mit Amerika in Zusammenhang stehen, 
| ihren Platz in den geplanten Veröffentlichungen finden. 
| Betrachtet man die Kenntnis der geographischen Gegebenheiten als eine der 
! Grundvoraussetzungen für die Vertrautheit mit den Verhältnissen eines Kontinents, 
so erscheint es naheliegend, daß die ersten Bände der „Bibliotheca Indiana” den 
| großen Reisenden gewidmet sind. Am Anfang stehen hier nicht die Entdeckungs- 
fahrten, die Berichte von wagemutigen und mühseligen Streifzügen durch die Weiten 
| des Erdteils Amerika, sondern Aufzeichnungen jener Seefahrer, die auf ihren Welt- 
‘umsegelungen auch die Küsten Amerikas berührten. Zeitlich und nach seinem histo- 
‘rischen Wert nimmt der Bericht des Antonio Pigafetta, eines Teilnehmers der ersten 
| Weltumseglung unter Magalhäes und seinem Nachfolger Sebastian Elcano, die erste 
Stelle ein. Gleichfalls aus dem 16. Jahrhundert stammen die Aufzeichnungen des Paters 
Pedro Orddfiez de Ceballos; es folgen aus dem 18. Jahrhundert die Reisetagebücher 
| des John Byron, des Louis A. de Bougainville und das Buch des John Hawkesworth, 
| das der Verfasser nach dem Journal von James Cook und den Niederschriften eines 
| seiner Begleiter über Cooks erste Reise abfaßte. Den Abschluß bildet die ausführliche 
| Reisebeschreibung des spanischen Kapitäns Fernando Villaamil von seiner Welt- 
| umsegelung am Ende des 19. Jahrhunderts. 
| Alle Quellen werden in ihrem ursprünglichen Wortlaut, jedoch in moderner 
‚Orthographie, wiedergegeben. Jedem Reisebericht ist eineknappe Einführung (ge- 
| schichtliche Situation, Verlauf der Reise, Biographie und Bibliographie des Verfassers, 
quellenkritische Anmerkungen usw.) vorangestellt; der Text wird durch Fußnoten 
ergänzt, und zeitgenössische Stiche und Routenkarten runden das Bild ab. Der wissen- 


schaftliche Wert des umfangreichen Materials wird durch mehrere Register wesentlich 
erhöht. Gisela Rathert 


at 
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Nachtigall, Horst: Die amerikanischen Megalithkul- 
turen. Band I der „Neuen ethnologischen Forschungen“, herausgegeben h 
von Wilhelm E. Mühlmann. Berlin 1958. 272 Seiten, 256 Abbildungen undj} 
vier Karten. 


Die vorliegende Arbeit Nachtigalls trägt den Untertitel „Vorstudien zu einer} 
Untersuchung”. Um solche handelt es sich hier. Es ist der Versuch, in Amerika das 
Vorkommen megalithischer Konstruktionen und mit ihnen verbundener Motive aufzu- 
zeigen, zu vergleichen und miteinander in einen kulturhistorischen Zusammenhang zuf 
bringen. Interkontinentale Beziehungen, sei es zum neolithischen Europa oder sei e: 
zu den „lebenden“ Megalithkulturen Südostasiens, sind außer acht gelassen. Die 
Terminologie wurde der europäischen Vorgeschichte nur entlehnt, um morphologischil! 
gleiche Erscheinungen Altamerikas zu kennzeichnen. | 

Ausgehend von der Kultur von San Agustin in Kolumbien untersucht der Verfasser i | 
die Verbreitung megalithischer Konstruktionen in Amerika. San Agustin wurde als}! 
Ausgangspunkt gewählt, „weil es die meisten Formen der in Amerika überhaupt vor-f 
kommenden megalithischen Konstruktionen und den größten Reichtum an Skulpturer 
aufweist, ... weil es geographisch im Verbreitungszentrum der amerikanischen Mega-f 
lithkulturen liegt, ... weil es mit zu den am besten beschriebenen amerikanischen 
Megalithkulturen gezählt werden muß und ... weil es eine rein megalithische Kultur} 


ist, ohne — erkennbare — Vorgänger und ohne eine Nachfolgekultur”. | 
ll 
Nachtigall beschreibt im einzelnen das Vorkommen megalithischer Formen im 


Raum zwischen den Großen Seen Nordamerikas und Mittelchile, Sie finden sich in 
Nordamerika vorwiegend im Osten, in Südamerika im Gebiet der Anden und im ge-} 
samten Mittelamerika bis auf das an Megalithen fundleere Gebiet zwischen den Huax 
teken Nordostmexikos und den Moundkulturen des südöstlichen Nordamerikas. 


Unter den verschiedenen Formen megalithischer Konstruktionen sind Steinkisten- 
gräber am häufigsten. Es gibt auch Steingräber, steinerne Sarkophage, seltener Gang- 
gräber und Dolmen. Steinwege und steinerne Hausfundamente sind speziell in Kolum- 
bien mit megalithischen Konstruktionen verbunden. | 

Der Verbreitung megalithischer Konstruktionen entsprechen in etwa bestimmte‘ 
Motive in der Steinplastik. Nachtigall nennt als solche jaguarartige, oft über die Lippen 
herausragende Hauzähne, Trophäenköpfe, das ,Herausziehen” einer Figur beziehungs- 
weise eines Kopfes aus dem Mund, das gleichschenklige Kreuz, das Tier-auf-Mensch- 
Motiv, beidendköpfige Tiere u.a.... Die Ubereinstimmungen in den Motiven der Stein- 
plastiken beweisen, daß sie nicht isoliert, sondern in einer Traditionsverbindung stan- 
den. Jedoch hat nicht die Wanderung eines ,Megalithvolkes” stattgefunden, sondern 
nur die einer Idee, bestimmter geistiger Traditionen. Diese allerdings waren so stark, 
daß sie außer in Stein auch in Ton, in der Knochenschnitzerei oder in Gold wieder-| 
gegeben wurden. 


Die Bestandsaufnahme der amerikanischen Megalithkulturen zeigt außer einem 
Zusammenhang untereinander auch, wie Nachtigall meint, daß sie die Basiskulturen | 
der amerikanischen Hochkulturen bildeten. Als das älteste Ausbreitungsgebiet mega-| 
lithischer Ideen nimmt der Verfasser Mesoamerika an, „ohne freilich dort auch den 
Ursprung der mit den Steinsetzungen zusammenhängenden Vorstellungen zu ver- 
muten" ... Diesen glaubt er dort zu sehen, wo auch das mittelamerikanische Kalender- 
wesen entstanden ist, „nach neuerer Auffassung wohl in der Alten Welt”. 


Unter Zugrundelegung der bisher bekannten Radiokarbondaten veranschlagt # 
Nachtigall einen Zeitraum von mehr als 2000 Jahren, „in welchem megalithische Stein- # 
setzungen und monolithische Skulpturen erstellt werden“. Abschließend sagt Nachtigall, 
daß „die Verbreitung der mit den Megalithen zusammenhängenden Ideen über eine! 
Distanz von etwa 12 000 Kilometer und einen Zeitraum von mehr als 2000 Jahren die! 
größte kulturelle einheitliche Leistung der amerikanischen Indianer ist“, | 


Nachtigalls Arbeit ist ein mutiger Versuch der erstmaligen Zusammenschau be- 
stimmter Kultureigentümlichkeiten Amerikas, die von ihm unter dem Oberbegriff des I 
Megalithischen verstanden werden. Auf Einzelheiten der Arbeit einzugehen, ist bei | 
der Fülle des verarbeiteten Materials hier nicht möglich. Daß die Beschreibung der, 
einzelnen Vorkommen megalithischer Konstruktionen und Ornamente verschieden aus- 
führlich und genau ist, ergibt sich schon aus der Quellensituation. Der Spezialist auf 
dem einen oder anderen geographischen Gebiet wird sicher auch in Einzelheiten | 
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anderer Meinung als Nachtigall sein, dessen Verdienst es aber ist, einen neuen Ge- 

danken in die Diskussion tiber die amerikanische Kulturgeschichte gebracht zu haben, 

der, wie W.E. Mühlmann im Vorwort sagt, „Bahn gebrochen hat in einem unwegsamen 

Gelände; die Kultivierung desselben kann erst eine Aufgabe der Zukunft sein”. 
Udo Oberem 


eield, Henry: Losindios de Tepoztläan (México). 87 paginas. 
Con numerosos cuadros. Coral Gables (Florida, U.S.A.) 1954: University 
of Miami Press. 5 


Tepoztlän liegt 18 km nordöstlich von Cuernavaca, der Hauptstadt des Staates 
Morelos in Zentral-Mexiko. Da Tepoztlän, von steilen Berghängen umgeben, lange 
Zeit abgesondert blieb, obschon es auf dem Wege, die Stadt Mexiko von Südosten her 
zu erreichen, liegt, können die Bewohner als relativ rein erhalten mit kaum statt- 
gehabter nachcortesianischer Einkreuzung angesehen werden. Ehedem war es ein Dorf 
einer Nahuatl-sprechenden Gruppe, die vor der Ankunft der Spanier nach Norden aus- 
wanderte. 

Schildert das Kapitel 1 das Land und seine Bewohner, indem es sich mit Verweis 
auf die gründlichen Studien von Redfield (1930), Lewis (1944) und Faulhaber 
(1944), welch letztere 107 Frauen in Tepoztlän anthropclogisch untersucht hat, auf 
wenige Zusätze beschränkt, so bringt das Kapitel 2 die Aufbereitung der physiolo- 
gischen und somatologischen Befunde. Mit Unterstützung des Departamento de Salu- 
bridad Püblica in Cuernavaca, dessen Leiter, Dr. Heliodoro Celis Salazar, die 
physiologischen und die medizinischen Untersuchungen durchführte, oblag der Ver- 
fasser seinen anthropologischen Beobachtungen. Subsummiert als „caracteres morfolö- 
gicos" werden die physiologischen Befunde (6 Merkmale), die somatoskopischen 
Beobachtungen (18 Feststellungen hinsichtlich Haut, Haar und Auge) und die morpho- 
logischen Merkmale [vor allem Nase (4), Lippen (4), Bezahnung (6) und Ohrmuschel (3) 
betreffend] dargeboten. Die von Theodore L. Stoddard (Statistisches Laboratorium, 
Harvard- Universitat) bewerkstelligte statistische Analyse nach dem Hollerithver- 
fahren erfaßt systematisch 4 Körper- und 13 Kopfmaße sowie 11 Kopfindices mit den 
biometrischen Kennwerten n, V, M + my, o+ ms und » + my und den Klassifika- 
tionsschema der Anthropologenschule der Harvard-Universitat und nach Keith ein- 
schließlich 4 Kombinationstabellen. Das allein studierte männliche Geschlecht verteilt 
sich- auf 166 Erwachsene (Gruppe I) und 11 Jugendliche (11—17 Jahre; Gruppe II) aus 
Tepoztlan selbst sowie 34 Erwachsene aus Gabriel Mariaca (früher Santa Catarina), 
halbwegs nach Cuernavaca zu gelegen (Gruppe III). Die somatoskopischen Beobach- 
tungen werden nur [ür die Gruppen I und III mitgeteilt wie auch der gewogene Mittel- 
wertsunterschied Qu der Maße und der Indices. 

Das Kapitel 3 stellt in Gemeinschaftsarbeit mit Johanna Faulhaber, auf deren 
schöne Landessomatologie des mexikanischen Staates Veracruz (1950—1956) (siehe 
meine Besprechung im „Anatomischen Anzeiger” Bd. 105, H. 1/5, S. 90, 1958) verwiesen 
sei, die somatometrischen Forschungsergebnisse am Lebenden aus ganz Mexiko zu- 
sammen. Für beide Geschlechter erfolgt einmal die Gruppierung nach den Staaten 
(innerhalb dieser wieder aufgegliedert nach den Eingeborenengruppen), deren Zahl 
untersuchter Individuen zwischen 105 (Chihuahua) und 2054 (Veracruz mit Yucatan) 
schwankt und die insgesamt 5695 Männer und 1981 Frauen anbetrifft, und dann nach 
den Eingeborenengruppen (60 Serien) in alphabetischer Abfolge mit Angabe der 
Anzahl der Untersuchten, der Lokalität, des Staates und des Autors, wobei der 
Beobachtungsumfang zwischen 25 (zahlreiche Serien) und 155 (m. Mixteken) bei einem 
Geschlecht schwanken und sich ganz ausnahmsweise auf 694 und 880 (w. und m. Mayas) 
erheben kann. Schließlich werden 11 Maße und 8 Indices für Männer allein einzeln 
aufgeführt und für die Indianergruppen mit vorliegenden Untersuchungen Mittelwert, 
Individuenzahl und Autor angegeben; die Zahl der Untersuchungsserien bewegt sich 
zwischen 8 (Jugofrontalindex mit insgesamt 1559 Männern) und 59 (Nasenindex mit 
5466 Männern) resp. 64 (Körpergröße mit 5890 Männern) bei den verschiedenen metri- 
schen Merkmalen, wobei zusammen 887 Merkmalsserien mit insgesamt 93 796 Indi- 
vidualdaten Verwendung finden. 

Die Schrift leitet ein Vorwort ein und beschließt ein Anhang mit den im Jahre 
1947 im Gebiet von Cuernavaca gesammelten und vom Biologischen Institut der 
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| 


National-Universität Mexiko bestimmten Fauna sowie eine Bibliographie, die indessen! 
allein auf Tepoztlan abgestellt ist. | 
Es handelt sich um eine reine Materialsammlung und -darbietung, sei es im Zuge‘ 
der Feldarbeit in und bei Tepoztlän, sei es im vergleichenden und ganz Mexiko um-} 
spannenden rein kompilatorischen Teil. Zumal jeder Versuch einer Ausdeutung der 
übersichtlich aufbereiteten Unterlagen unterbleibt, kann man diese selbstlose Zusam-! 
menstellung der Ortssomatologien von Tepoztlän und Gabriel Mariaca sowie der! 
Landessomatologie von Mexiko eben nur dankbar anerkennen. Die Männer von! 
Tepoztlän (Durchschnittsalter: 33 Jahre) und Gabriel Mariaca (45 Jahre) sind gleich! 
groß und schwer, aber Tepoztlän besitzt geringere Brustbreite und -tiefe, bei kleineren) 
Kopflängen rundförmigere Köpfe, bei geringerer Stirn- und vor allem Jochbogen- und 
Unterkieferwinkelbreite einen höheren Jugofrontal-, einen niedrigeren Kephalofacial- 
und einen niedrigeren Frontomandibularindex, ist leptoprosoper, wirkt bei geringerer 
Nasenhöhe und vor allem -breite weniger ausgeprägt mesorrhin und ist auch mit 
kleineren Ohren ausgeslattet. Handelt es sich trotz der nahen Nachbarschaft beider 
Orte einerseits um Nahuatl-sprechende Einwanderer und andererseits um Altansässige 
oder etwa bei Gabriel Mariaca um eine Inzuchtsgruppe? Die kleine Schrift mit ihrem 
wesentlich rein tabellarischen Inhalt ist von hervorragendem Interesse und könnte 
ohne weiteres dazu dienen, Verteilungskärtchen von Rassenmerkmalen für die Ein- 
geborenen Gesamtmexikos zu entwerfen, Karl. Roth Ear tiga 


| 
| 
À 


Jacob, Gerhard: „Das Problem eines einheitlichen Kulturs 
bewußtseins in Ibero-Amerika." Zeitschrift für Religions- 
und Geistesgeschichte, IX. Jg., Heft 4, S.318—336, Köln 1957. (In ähn- 
licher Form gleichfalls veröffentlicht in: Proceedings of the 32. Int. Con- 
gress of Americanists, Kopenhagen 1956, S. 715—723.) 


Dieser Aufsatz stellt den Beitrag des Verfassers zum 32. Internationalen Amerika- 
nistenkongreß in Kopenhagen dar. Seine Kernfrage ist die nach der Realität, die 
hinter dem so selbstverständlich eine Einheit voraussetzenden Terminus „Ibero- 
Amerika” steht. Scheint es nicht auf den ersten Blick, als schließe die Heterogenität 
zumal der ethnischen Zusammensetzung Ibero-Amerikas den Gedanken an eine Einheit 
in dieser Vielheit aus? Jacob geht dieser Frage nicht mit spekulativen Mitteln, sondern 
an Hand literarischer Selbstzeugnisse aus dem lateinamerikanischen Raum nach und 
läßt dazu auch Sachkenner aus dem europäischen Bereich zu Worte kommen. 

An den Beginn seiner Erwägungen stellt Jacob die natürliche Umwelt, den weiten, 
noch unberührten Raum, der beispielsweise im kulturphilosophischen Werk des Argen- 
tiniers Ricardo Rojas als eine aktive Wirkkraft verstanden wird, die den Menschen 
in ganz bestimmter Weise formt. Dieser Glaube an die starke Assimilationskraft der 
Umwelt fließt zusammen mit dem iberischen Konzept der „raza", das sich grundlegend 
unterscheidet von einem rein physiologischen Rassebegriff. Rasse wird hier verstanden 
r»... nicht als eine durch Blut verbundene Einheit, sondern als die historische Erb- 
gemeinschaft geistiger Werte” (José Enrique Rodö). Die physische und auch kulturelle 
‚Mischung des iberischen mit dem indianischen Menschen wird nicht nur als Faktum 
erfaßt, sondern als Stolz und Hoffnung empfunden. Auf dieser Basis entwickelt sich 
nach Jacob ein einheitliches KulturbewuBtsein, das er mit dem Namen ,Paniberismus” 
zu umschreiben versucht, wobei er die indianische Komponente ausdrücklich mit ein- 
begreift (obgleich diese Auffassung in Südamerika auch ihre Gegner hat!). Nach seiner 
ersten Gestaltung auf literarischem Gebiet (Ruben Dario u.a.) nahm dieses paniberische 
Selbstverständnis um die Jahrhundertwende festere Umrisse und programmatische 
Formen an. Nach dem Verlust der letzten amerikanischen Besitzungen (1898) inten- 
sivierte Spanien die Pflege der geistig-kulturellen Beziehungen mit den ehemaligen 
Kolonialländern, und auch Portugal und Brasilien nahmen auf diesem Gebiet wieder 
engere Fühlung (Hispanität und Lusitanität). Diese Aussöhnung hatte auch — nicht 
zum wenigsten durch die „endgültige Verurteilung der leyenda negra“ (Jacob) (wo- 
bei wir, zumindest, was das europäische Geschichtsbild anbelangt, uns diesem optimi- 
stischen „endgültig“ kaum anschließen können!) — die Herausbildung eines neuen 
Geschichtsbewußtseins Ibero-Amerikas im Hinblick auf die Mutterländer zur Folge 
Dieses Geschichtsbewußtsein stellt eine der Voraussetzungen eines „paniberischen 
Lebensgefühls“ dar. Ein sichtbares Zeichen dieser Einstellung ist der „Dia de la Raza”, 
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der alljährlich am Tag der Entdeckung Amerikas die Menschen iberischer Herkunft 
zusammenführt. Neben die Komponenten des Raumes, der rassischen Mischung, der 
Sprache und Geschichte stellt Jacob als letztes und wesentliches Bindeglied die Be- 
tonung des Ideellen (im Gegensatz zum „Utilitarismus des Nordamerikaners”) als 
Triebkraft der Lebensgestaltung. 

Einem so vielschichtigen Fragenkomplex gegenüber strebt die Studie Jacobs 
zweifellos keine Vollständigkeit an, zumal sie ja im wesentlichen nur von einem 
Aspekt kultureller Äußerungen — dem literarischen — ausgeht. So konnte z.B, ein 
so wichtiges Problem, wie etwa die Spannung zwischen Nationalbewußtsein und „Pan- 
iberismus” nicht erörtert werden, und gerade der Völkerkundler sähe die indianische 
Komponente, die — wie der moderne Indigenismus beweist — sich mehr und mehr 
Geltung verschaffen wird, gerne ausführlicher in seiner Einwirkung auf das kulturelle 
Gemeinschaftsgefühl analysiert. Gisela Rathert 


Baldus, Herbert, Professor Dr: Die Jaguarzwillinge. Mythen 
und Heilbringergeschichten, Ursprungssagen und Märchen brasilianischer 
Indianer. Auf Forschungsreisen aufgenommen und aus dem Schrifttum 
ausgewählt, übertragen und mit Anmerkungen herausgegeben. „Das Ge- 
sicht der Völker.“ Im Erich-Röth-Verlag, Eisenach und Kassel 1958. 224 
Seiten, 1 Karte und Vignetten von Diether Röth. 


Fast 40 Jahre nach Koch-Grünbergs einzigartiger Zusammenstellung von „Indianer- 
Märchen aus Südamerika® im Diederichs Verlag (1920) gibt jetzt Herbert Baldus, der 
bekannte brasilianische Ethnologe deutscher Abstammung, die längst fällig gewordene 
Nachlese aus der inzwischen gewaltig angewachsenen einschlägigen Literatur und dem 
umfangreichen Schalz der eigenen Mythenforschung unter den brasilianischen Indi- 
anern. Es versteht sich daraus, daß keine der bereits von Koch-Grünberg oder Clemens 
Brandenburger (1919) auf Deutsch publizierten Mythen oder Märchen in die neue 
Anthologie nochmals aufgenommen wurde. Vieles, was bisher nur dem engeren 
Fachmann aus z.T. recht entlegenen Quellen in portugiesischer Sprache bekannt war, 
ist nun einer breiteren interessierten Öffentlichkeit zugänglich und dürfte sie durch 
seinen Reichtum an Phantasie beeindrucken. Dem Ethnologen gibt das Bändchen einen 
tiefen Einblick in die vielfältig gewundenen Pfade indianischer Mythologie, auf die hier 
näher einzugehen nicht der Ort ist. 

Eine längere Einleitung führt den Laien anschaulich in die kulturelle Situation 
der Indianer Brasiliens ein, die teils den tropischen Bodenbauern Amazoniens, teils den 
sogenannten „Randvölkern“ des Ostens und des Gran Chaco zugerechnet werden. 

Ausgiebige Anmerkungen zu den einzelnen Stücken erleichtern weiterhin das 
Verständnis der dem Europäer fremden Mentalität, 

„Das Gesicht der Völker”, so nennt sich die Reihe, in der der Röth-Verlag in 
dankenswerter Weise bemüht ist, exolisches Gedankengut wie das vorliegende dem 
Abendländer näherzubringen. Leider begeht der Verleger dabei in unserem Fall eine 
Reihe von Eigenwilligkeiten, die im Interesse der guten Sache besser vermieden wor- 
den wären. Schon der Titel des Bandes: „Die Jaguarzwillinge” ist willkürlich gewählt. 
Er soll anreizend wirken, bezieht sich aber nur auf einige wenige der annähernd 
40 Mythen, so z.B. auf „Bakororo und Ituboré” der Bororo und „Die Zwillinge Narea- 
tedi“ der Kadiueu, repräsentiert also keineswegs ein mythologisches Leitmotiv der 
gesamten Auswahl und bleibt dem Laien zunächst unverständlich. Dafür ist der Unter- 
titel allerdings um so ausführlicher, welcher gleichzeitig die Einteilung des Bandes vor- 
wegnimmt, die ebenfalls nicht unwidersprochen bleiben soll. Der Verleger hat sich 
auf das Glatteis begeben, eine strenge Unterscheidung nach Mythen, Heilbringer- 
geschichten, Ursprungssagen, Märchen, Volkserzählungen und Tiergeschichten vor- 
zunehmen. Davon sind einigermaßen klar abgegrenzt nur die Heilbringergeschichten 
und die Tierfabeln. Mit den Ursprungssagen sind offenbar im Kern sogenannte „atiolo- 
gische“ Mythen gemeint, von denen darunter auch eine Anzahl auftauchen. Was aber 
hat unter dieser Rubrik z.B. „Der Herr der Wildschweine” (Ofaie) verloren? Dieses 
Stück ist eine typische Jägerlegende, in der keineswegs der Ursprung der Titelfigur 
erklärt wird. Im Gegenteil, solche Wesen sind in der indianischen Mythologie meist 
gerade ohne Ursprung, als von Anfang an vorhanden, konzipiert. Dies nur ein Beispiel 


für viele. 
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Gegentiber der so getroffenen kiinstlichen Einteilung tritt die naturliche Gruppie- 
rung der Mythen nach ihrer Herkunft, d.h. nach den Indianerstämmen, von denen sie 
genommen wurden, stark zurück. Sie werden nur im Petitdruck unterhalb der Kapitel- 
überschriften angeführt; bei dem Märchen „Die Pfeilkette“ wurde auch dort vergessen 
zu erwähnen, daß es von dem Caingang herruhrt. 

Was beim Autor als brasilianischem Ethnologen ein legitimes Anliegen ist, nam- 
lich sich in erster Linie um die Mythologie der Eingeborenen seines Landes zu 
bekümmern, wird beim Verleger zur laienhaften Überschätzung des Einheitsbegriffs 
„Brasilianische Indianer“, demgegenüber er die Individualität der einzelnen Stämme 
vernachlässigen zu können glaubt. So untertitelt er „Die Jaguarzwillinge“ auch noch: 
„Der brasilianische Kulturkreis“ — eine völlig unmögliche Definition, die noch nicht 
einmal bei Pater Wilhelm Schmidt auftaucht und mit der der Autor, Herbert Baldus, 
der bei der letzten Redigierung des Buches übergangen wurde, selbst am wenigsten 
einverstanden sein dürfte. Es gibt einerseits in allen Brasilien benachbarten Staaten 
Südamerikas noch Indianergruppen, die sich an die Brasiliens kulturgeschichtlich durch- 
aus anschließen lassen, andererseits kann man die brasilianischen Indianer selbst, 
wie oben angeführt, wissenschaftlich in zwei bis drei-Kulturschichten unterteilen. Die 
Verbindungslinien laufen quer, zufällige, durch Europäer geschaffene Staatengrenzen 
sind nicht identisch mit Kulturgrenzen voreuropäischer Eingeborenenpopulationen. 

Mögen diese kritischen Auslassungen vielen als Beckmesserei von Kleinigkeiten 
erscheinen — für den Ethnologen erübrigen sie sich ohnedies großenteils — so sollen 
sie doch das Gute bezwecken, ein so verdienstvolles Unternehmen wie „Das Gesicht 
der Völker” in Zukunft vor Entgleisungen solcher Art zu bewahren, die auf den Fach- 
mann sehr störend wirken und dem Laien das Bild der kulturellen Situation exotischer 
Völker unnöligerweise verzerren. 

Schon bei der Neuauflage der von Koch-Grünberg bei den Arekuna und Tauli- 
pang gesammelten Mythen und Märchen im gleichen Verlag, dort als „Geister am 
Roroima“ betitelt, waren ähnliche Pannen passiert — auf die hier nicht näher ein- 
gegangen werden soll. 

Darum in Zukunft mehr Aulorität dem Autor, und das „Gesicht der Völker“ wird 
aewinnen! 

Dem Autor der vorliegenden Anthologie aber, Herbert Baldus, gebührt unser auf- 
richtiger Dank für die wertvolle Bereicherung der mythologischen Literatur Süd- 
amerikas. Otto Zerries 


IDE RS NICE Beta (E.R error Are Pilwimnecirie, clos 
[Indios Kaapor. 155 Seiten, Tafeln von Georgette Dumas. Verlag: 
Civilizaçäo Brasileira S.A. Rio de Janeiro, 1957. 


Mit dem vorliegenden Werk tiber den Federschmuck der Kaapor-Indianer leistete 
das biasilianische Ethnologenehepaar Darcy und Berta G. Ribeiro einen hervorragen- 
den Beitrag für Kunstfreunde im allgemeinen und für Völkerkundler im besonderen. 

Darcy Ribeiro, Professor für Ethnologie an der Universität in Rio de Janeiro, 
Leiter der Secçäo de Estudos do Servico de Protecäo aos Indios und Direktor eines 
der schönsten und modernsten Museen in der brasilianischen Hauptstadt, dem Museu 
do Indio, ist ein Schüler von Herbert Baldus, dem Nestor der Etnologia Brasileira. 

Von Dezember 1949 bis März 1950 und von August bis November 1951 lebte er 
mit den im Staate Maranhäo ansässigen Kaapor-Indianern, einem Tupistamm, zusam- 
men, welcher in der Literatur und bei der brasilianischen Landbevölkerung seit etwa 
dreißig Jahren unter dem Namen Urubu bekannt ist. Darcy Ribeiro entdeckte jedoch, 
daß die Eigenbezeichnung dieser Indianer Kaapor lautet. Im Jahre 1928 wurden sie 
befriedet, worüber F. John Duval Rice 1930 einen Bericht für das Journal de la Société 
des Américanistes de Paris, N.S., Bd. XXII, S. 311—316, lieferte. Gleichzeitig fügte er 
einige ethnographische Notizen bei und ein vergleichendes Wortverzeichnis der Tembe-, 
Urubu- und Kawahib-Sprachen, Anläßlich des XXV. Int. Amerik. Kongr. in La Plata 
hielt Raimundo Lopes, damaliger Leiter der ethnographischen Abteilung des Museu 
Nacional in Rio de Janeiro, ein Referat, « Os Tupis do Gurupy» (Actas y Trabajos 
Cientificos del XXV° Congreso Internacional de Americanistas, Bd.I, S. 139—171, 
Buenos Aires, 1934), worin er tiber seine Forschungsarbeit unter den Urubu berichtete. 
Einen größeren Raum widmete er ihrem wundervollen Federschmuck, wovon er zwei- 
hundert Gegenstände für das Museu Nacional mitgebracht hatte. 
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Etwa ebenso viele Objekte erwarb Darcy Ribeiro für das Museu do Indio. 


Beide Sammlungen wurden sodann von ihm und seiner Frau nach ästhetischen 
und ergologischen Gesichtspunkten analysiert und interpretiert. Hervorzuheben ist die 
wissenschaftliche Genauigkeit, mit der die Arbeit bis in das kleinste Detail durch- 
geführt worden ist, und in jeder Zeile spürt man förmlich die Liebe, mit der sich das 
Ehepaar dieser Aufgabe unterzog. 

Alle Kaapor, Männer und Frauen, erweisen sich bezüglich der Anfertigung von 
Federschmuck als wahre Künstler. Erstaunlich ist dabei die Tatsache, daß, außer der 
Berücksichtigung traditioneller Muster und Techniken, jeder Stammesangehörige dem 
in Arbeit befindlichen Gegenstand seinen persönlichen Stempel aufdrückt, wodurch 
bemerkenswerte originelle und ästhetische Wirkungen erzielt werden. Für ihre Ar- 
beiten, die uns vorwiegend in Gestalt von Diademen, befiederten Kämmen, Gürteln, 
Hals- und Armbändern, Lippen- und Ohrgehängen entgegentreten, verwenden sie die 
Federn von mehr als dreißig verschiedenen Vögeln, deren buntes Gefieder die Zahl 
der Farben noch wesentlich erhöht. ‘ 

Charakterisiert wird dieser von Männern, Frauen und Kindern getragene Feder- 
schmuck durch seine miniaturartigen Ausführungen, die Exaktheit der Verarbeitung, 
die Variationsbreite der Formen, welche sich nach Alter und Geschlecht richtet, den 
Reichtum der Verbindungen von Federn und Hautstückchen und die einzigartige Zu- 


} sammenstellung der Farben, welche nach genau abgestuften Übergängen erfolgt. Im 


Gegensatz zu dem gewaltig wirkenden Federschmuck der Boröro, Munduruku, Tapirapé 
und Karajä ist hier alles zart und klein, aber doch gleichzeitig von unübertrefflicher 
plastischer und malerischer Schönheit. Außer der Befestigung von Federn an Geweben 
und Schnüren bedienen sie sich auch, abweichend von anderen Tupistämmen, der figür- 


_ lichen Technik in Gestalt von Mosaiken und Tafeln. Federn und Hautstückchen werden 


1 


| gemeinsam auf eine Unterlage geklebt, mit der Absicht, stilisierte Vögel und Blumen 


darzustellen. Hierdurch ergeben sich Farbenkompositionen von solcher Anmut, wie 
man sie schwerlich bei Vertretern südamerikanischer Naturvölker vermutet hätte. Doch 
die Gegenstände beweisen, daß auch brasilianischen Indianern schöpferische Kräfte auf 
dem Gebiete der gestaltenden Kunst innewohnen können. 

Dabei entspringen diese imaginären Vögel und Blumen nicht etwa nur einem 
Spieltrieb, denn jede Person will dadurch ihr idealisiertes Ebenbild und die ästhetischen 
Erlebnisse symbolisch gestalten. Außerdem ist hervorzuheben, daß diejenigen Männer 
und Frauen, deren künstlerische Schöpfungen am vollkommensten sind, auch das 
höchste soziale Ansehen genießen. 

“Seitdem Darcy Ribeiro seine Forschungen bei den Kaapor durchführte, hat sich 
deren Kontakt mit der benachbarten Landbevölkerung weiter verstärkt, und ihr tradi- 
tioneller Federschmuck wird durch die fortschreitende Akkulturation immer mehr ver- 
drängt. Aber da das Ehepaar Ribeiro diesen genialen Künstlern des Urwaldes ein so 
unvergleichliches Denkmal gesetzt hat, bleibt wenigstens die Erinnerung an ihre schöp- 
ferischen Fähigkeiten für die Nachwelt erhalten. 

Abschließend ist zu erwähnen, daß dieses Buch, welches in jeder völkerkund- 


| lichen Bibliothek einen Ehrenplatz verdient, von Georgette Dumas durch 14 hervor- 


ragende Tafeln in Guache-Technik bereichert wurde; außerdem enthält es eine Karte, 
32 Fotografien, 38 Vignetten und ein englisches Resümee. Hans Be cinien 


Biberg, Kalervo: Indian Tribes of Northern Mato Grosso, 
Brazil. With Appendix by Marshall F. Newman: Anthropometry 
of the Umotina, Nambicuara, and Iranxe, with Comparative Data from 
other Northern Mato Grosso Tribes. VIII and 144 pages. With 10 plates, 
3 maps, 14 kinship charts, 2 figures. Smithsonian Institution, Institute of 
Social Anthropology, Publication No. 15. United States Government Print- 
ing Office, Washington (D.C., U.S. A)71953. Price: $1.00. 


Ein Lehr- und Forschungsprogramm, das das Institute of Social Anthropology, 
Smithsonian Institution, Washington, gemeinsam mit der Escola de Sociologia e Poli- 


| tica, Säo Paulo, durchführte, fand auf Indianerstämme von Mato Grosso Anwendung. 
| Befunde, die an Stämmen des südlichen Mato Grosso (Tereno und Kadiuéo) erhoben 
worden sind, wurden bereits veröffentlicht (Oberg [1949]). Die hier vorliegende 
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| 
Schrift behandelt die Ergebnisse der Forschungen unter Stämmen des nördlichen Mato | 
Grosso, Jeweils in den Monaten Juni bis August studierte der Verfasser im Jahre 
1947 zusammen mit Fernando Altenfelder Silva die Bakairi, Umotina, Paressi und 
Bororö, im Jahre 1948 zusammen mit dem Vorgenannten und Kaoro Onaga das 
obere Xingü-Quellgebiet und schließlich im Jahre 1949 zusammen mit dem Letzt- | 
genannten die Nambicuara und Umotina. Am ausführlichsten gestaltet sich die Behand: 
lung der Kamayura (S.1—68) als Paradigma der Stämme im oberen Xingu-Quell- | 
gebiet. Weniger umfangreich sind die Studien unter den Bakairi des oberen Rio | 
Paranatinga (S.69—81), unter den Nambicuara des oberen Rio Juruena (S. 82— 105) 
und vor allem unter den Umotina am oberen Rio Paraguay (S. 106—111), | 

Die Roncador-Xingü-Expedition als StoBkeil der Fundacäo Brasil Central, die die | 
weithin unbewohnten Flächen Zentralbrasiliens erschließen und Rio de Janeiro mit 
Manäos durch Flugplätze in gerader Linie verbinden wird, hat im Jahre 1943 die 
indianische Bevölkerung des Xingü-Quellgebiets mit 733 Köpfen Gesamtzahl ermittelt. 
Sie verteilt sich auf 13 Stämme von vier Sprachgruppen, nämlich auf die karaibischen 
Calapälo, Cuicüru, Nahuquä, Matipü, Tsüva und Naravuti, auf die aruakischen 
Waurä, Iwalapeti, Mehinakü und Kustenaü, auf die Tupi-Idiome sprechenden Kama- 
yurä und Auetö sowie auf die isoliersprachigen Trumai. Die Tsüva, Naravüti und 
Kustenaü existieren nur noch in 2 bis 6 Personen. Die 28 Köpfe starken Iwalapeti, die 
gegenwärtig zerstreut leben, wollen wieder ein eigenes Dorf errichten. Die Einbettung 
des oberen Xingü-Quellgebiets in Sandsteinhochflächen des Brasilianischen Schiides 
bewirken eine hohe physisch-geographische Isolierung, die wiederum die Ausbildung 
einer sozialen und kulturellen Bevölkerungseinheit (Xinguanos, League of Indian 
Nations, „ärea do uluri”) förderte; es handelt sich um eine eigene „subculture” im 
Gefüge der Marginal Area im Bereich der Quellwasser der südlichen Amazonaszuflüsse. 
Eine Schilderung der ersten Berührung der amerikanisch-brasilianischen Expedition 
im Jacarei Camp und im Dorfe Tuatuari an Zuflüssen des unteren Rio Kuluene leitet 
die Ethnographie der Kamayura, die 110 Köpfe stark sind, ein. Behandelt werden der 
Anbau in der Trockenzeit, die Sachkultur nebst den Fertigkeiten, der Gesellschafts- 
aufbau, die religiösen Vorstellungen mit den kultischen Zeremonien und der Lebens- 
zyklus, ferner das Fischen als ständige und das Jagen als nur gelegentliche Nahrungs- 
quelle, die Nahrungszubereitung, die Arbeitsteilung, das Eigentum und der Handel. 
Zwar herrscht der ellipsoide Hausgrundriß vor, doch drängt sich eine Entwicklung von 
der kleinen, rundlichen Bienenkorbform zur durch gerade Wände und ein Giebeldach 
verbundenen Doppelbienenkorbform auf. Die Korbflechterei tritt im Vergleich zu den 
Calapälo und Cuicüru zurück, wie auch die Waurä bessere Kämme herstellen. Die 
traditionelle einfache Technologie ist noch intakt. Eine Arbeitsteilung besteht nur 
zwischen beiden Geschlechtern. Die Handfertigkeit und die Güte der Ausführung 
stehen auf einer hohen Stufe. Sie übertreffen nicht nur die der traditionell lebenden 
Guatö, sondern auch die der hochkultivierten, europäische Gerätschaften und Technik 
besitzenden Tereno und Kadiuéo, die im südlichen Mato Grosso besucht worden waren. 
Zeremonialhaus und -geräte sind Dorf- oder Stammeseigentum, Wohnhaus nebst den 
größeren, zum gemeinsamen Gebrauch bestimmten Gerätschaften darinnen Eigentum 
der Hausgruppe, und die selbst hergestellten und auch selbst benutzten Gegenstände 
Individualeigentum. Eine Stammesarbeitsteilung zeichnet sich innerhalb der Handels- 
beziehungen ab. Die Kamayura sind Bogenhersteller, die Waurä einzige Töpfer, die 
Mehinakü verfertigen die besten Flöten, die Trumai sind für die Güte ihrer Pfeile 
bekannt, die Nahuqua, Cuicuru und Calapälo liefern vorzügliche Halsketten, und die 
Auetö sind ausgesprochene Handler, 

Die Angaben über die Bakairi, deren Gesamtzahl sich nach einer im Jahre 1947 
erfolgten Schätzung des Indianerschutzdienstes auf 200 bis 250 Köpfe beläuft, stützen 
sich auf die Aussagen von Leuten beim Indianerposten Simao Lopes am Rio Parana- 
tinga, die ehedem am Rio Kuliseu im Xingü-Quellgebiet lebten, und betreffen das Leben 
vor etwa 40 Jahren. So fanden Berücksichtigung Wirtschaft und Lebenszyklus, aber 
auch Gesellschaftsaufbau, Schamanismus, Spiele, Zeremonien und Ursprungsmythen. 

Der Lebensbereich der nach den Mitteilungen der Missionare noch 130 Köpfe 
zählenden Ost-Nambicuara wird durch die Telegraphenlinie von der matogrossensischen 
Hauptstadt Cuiabä nach Porto Velho am Rio Madeira gestreift. Nach Utiariti am Rio 
Papagaio kam die 18 Köpfe starke Horde der Waklitisu, über deren Wirtschaft und 
Lebenszyklus vor allem sowie über Ornamentik, Gesellschaftsaufbau und religiöse 
Vorstellungen nebst Praktiken Feststellungen getroffen werden konnten. Es handelt 
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sich um schweifende Jäger und Sammler, da die semiaride Hochfläche den nur extensiv 
betriebenen Anbau in die schmalen Galeriewälder verbannt. Die Ausstattung mit Sach- 
gütern ist ärmlich. Gleich den südmatogrossensischen Kadiueo, die jedoch über aus- 
gezeichnetes Farmland verfügen, halten die Nambicuara unbeschadet offizieller Förde- 
rungsmaßnahmen an der traditionellen Wirtschaftsform fest. Eine Liste der in der 
Wirtschaft der Nambicuara bedeutsamen Pflanzen und Tiere mit portugiesischer, eng- 
lischer, wissenschaftlicher und einheimischer Benennung bringt der Appendix I. 


Die Umotina (Balorié; Barbados) des Indianerpostens Fraternidade Indigena bei 
Batra do Bugre am Rio Paraguay, westlich von Cuibä, sprachlich den östlich von ihnen 
lebenden Bororö verwandt, sind noch etwa 65 Köpfe stark. Besprochen werden Wirt- 
schaft sowie religiöse Vorstellungen nebst Praktiken, dann auch Gesellschaftsaufbau 
und Lebenszyklus. Im Gegensatz zu ihren Nachbarn besitzen die Umotina „a pure 
Hawaiian-type kinship system“. Sie bestreiten ihren Lebensunterhalt wesentlich durch 
Anbau, wobei aber die Bäume im Felde stehenbleiben und nur die Zweige nieder- 
gebrochen und mit dem Unterholz entfernt werden. Der Häuptling übt seine Funktion 
im Frieden als wirtschaftlicher und kultischer Leiter und im Kriege als Kriegshäuptling 
aus. Eine Darstellung des Verwandtschaftssystems der Bororö bringt der Appendix II. 
Instruktiv sind die 14 Sippschaftstafeln mit den Verwandtschaftsbezeichnungen. Sie 
betreffen die Kamayurä und Auetö (Tupi), die Bakairi, Calapälo und Cuicüru (Kara- 
iben), die Waurä, Iwalapeti und Paressi (Aruak), die Trumai, Guatö und Bororo nebst 
verwandten Umotina (Isoliersprachen sprechende Stämme), die offenbar isoliersprachi- 
gen Nambicuara und die möglicherweise aruakischen Iranxe. 

In Appendix III verarbeitete Newman die Messungen Onagasan 14m. und 
8 w. Umotina, an 7 m. und 6 w. Ost-Nambicuara der Waklitisu-Horde und an 5 m. 
Iranxe, welch letztere sich wie die Waklitisu in Utiariti einstellten. Die Gegenüber- 
stellung mit den Befunden von Ehrenreich (189), Ranke (1910) und Ro- 
quette-Pinto (1935) an Stämmen des nördlichen Mato Grosso ergibt, daß die 
Stämme des oberen Xingu-Beckens selbst unter Einschluß der nah Ehrenreich 
beiseite stehenden Trumai zusammen mit den Paressi und vielleicht der Iranxe einer 
rassischen Einheit zugehören dürften, die zu von Eickstedts Brasiliden oder Im - 
bellonis Amazzonidi gestellt wird. Die offenbar im Refugium der unwirtlicheren 
Gebiete des Serro do Parecis lebenden Nambicuara wären wohl einer alten südameri- 
kanischen Rassenschicht, vielleicht in Verbindung mit Lagoa Santa, zuzuweisen. Süd- 
lich des semiariden Planalta Matogrossense tendiert die rassische Wurzel der Ein- 
geborenenbevölkerung eher zum Chaco und zur Pampas hin als zum nördlichen Mato 
Grosso. Es erhebt sich nämlich die Frage, ob die Umotina, die metrisch den Karaja des 
Rio Araguaya näher als den Bororö des Rio Säo Lourenco stehen, sich etwa Imbel- 
lonis Pampidi einfügen lassen. 

Die Schrift wird durch ein Inhaltsverzeichnis, eine Zusammenstellung der Illu- 
strationen und ein Vorwort eingeleitet sowie durch eine Bibliographie, ein Tafel- 
konvolut landschaftlicher, ethnographischer und anthropologischer Aufnahmen und 
einen Index abgeschlossen. 

Diese Ethnographie (Oberg) des nördlichen Mato Grosso im Ausschnitt ver- 
tieft und erweitert unsere Kenntnisse und Vorstellungen in Einzelheiten und in der 
Gesamtbetrachtung ganz ebenso wie die Anthropometrie (Newman) dieses Ge- 
bietes trotz der relativen Spärlichkeit zur Verfügung stehender, nunmehr ergänzter 
Unterlagen einen tiefgründigen Einblick in das Rassengefüge gestattet, so daß diese 
Schrift einen gar bedeutsamen Beitrag zur Völker- und Rassenkunde des nördlichen 
Mato Grosso leistet, der mit speziellen Details und Photos gut ausgestattet ist. 

KarlH.Roth-Lutra 


Schröder, Dominik: Aus der Volksdichtung der Mon- 
guor. 1.Teil, Das weiße Glücksschaf (Mythen, Märchen, Lieder). Asia- 
tische Forschungen, Bd. 6, Otto Harrassowitz, Wiesbaden 1959. 182 S. + 
2 S. Anhang (chinesische Zeichen und Melodien), 2 Fotos, 2 Kärtchen. 
Brosch. DM 20,—. _ 

Die Monguol (= Monguor, Tu-jen) gehören zu den besterforschten Völkern des 
ehemaligen tibetischen Amdo-Gebietes. An dieser völkerkundlichen Leistung hat der 

Verfasser bedeutenden Anteil. Auch die Aufnahme der vorliegenden Texte war eine 
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unerhörte Geduldsarbeit. Man muß den einleitenden Kommentar lesen, um sich über 
die Schwierigkeiten klarzuwerden, mit denen der Autor zu kampfen hatte. Nach Er- 
fahrungen mit Menschen außerhalb der europäisch-amerikanischen Welt ist es wohl 
ziemlich einmalig, daß nicht der Gewährsmann, sondern der Aufnehmende zuerst 
ermüdete, so sehr drängte der Sänger auf Niederschrift seiner Lieder. 


Trotz aller Mühen sind die Aufzeichnungen dieser reichen Volksdichtung Torso 
geblieben: Die politischen Ereignisse von 1949 ließen das gesetzte Ziel leider nicht ganz 
erreichen, ein Schicksal, das ethnographischer Forschung in dieser unheilschwangeren 
Zeit überall droht. 


„Das Wertvolle sind... die Texte selbst” (S. 16), auf sie allein kommt es an, doch 
hat Schröder jeden einzelnen durch eine ausgiebige Einleitung und durch sprachliche 
Anmerkungen auf eine breitere Basis gestellt. Zu dem umfangreichen Mythenzyklus 
über den Ursprung der Tiere bringt er nur den Einleitungsgesang, das im Titel genannte 
„Glücksschaf” selbst tritt also gar nicht in Erscheinung. Es wird geschildert, wie der 
Schlüssel zum Muscheltor einer „Weißen Stadt“ zu gewinnen ist, die offenbar kos- 
mische Vorstellungen der Monguol und Tanguten vertritt. Es scheint sich „um vor- 
buddhistisches, altes Gedankengut zu handeln, das den Lebenskreis der Wanderhirten 
zur Voraussetzung hat... Besonders auffallend sind Ähnlichkeiten mit den Vorstellun- 
gen der Tibeter... in Ladakh” (S. 23). 


Es folgen Verschlingermärchen, und zwar vier von über einem Dutzend Mangudze- 
Märchen (etwa in der Art unseres Rotkäppchens), das „schwarze Pferd“ und das „Kalb" 
Die Mangudze ist ein vielköpfiges altes Weib, das Mensch und Tier verschlingt, wes- 
halb sich sieben Gegenstände gegen sie verschwören und sie schließlich töten. Der 
Verfasser spricht diesen Märchen, wohl mit Recht, mondmythologischen Grundgehalt 
zu; sie sind in mannigfachen Variationen weltweit verbreitet. 


Der Wechselgesang „Entenpaar“ wird von den Monguol als Hoheslied auf die 
Gattentreue erklärt, Schröder jedoch geht den Motiven nach und findet beim Studium 
der einschlägigen Literatur, daß sich „gewiß eine astralmythologische Deutung recht- 
fertigen” läßt (S. 131). Das Dreieckverhältnis der Hirtin Tsimenso mit dem Hirten 
Larembo und ihrem Brudergatten entspricht den Beziehungen zwischen Mond, Venus 
und Sonne. Die Sonne tötet aus Eifersucht den Mond, und die Venus stürzt sich in 
das ihn verzehrende Feuer. Die beiden werden in ein Vogelpaar verwandelt, das 
nach weithin bekannter Symbolik im Weltenbaum sitzt. 


Rätsellieder kennen die Monguol eine große Menge, die im Wechselgesang Ant- 
wort gebend „unter Umständen eine lange Kette bilden, je nachdem der Antwortende 
wiederum eine Frage anfügt oder nicht” (S. 144). Diese Lieder sind dreigeteilt als 
Analogie für die dreistufige Welt, und so „kann man wohl die makrokosmisch-mikro- 
kosmische Harmonie als ein wichtiges Grundgesetz im Leben der Monguol betrachten. 
Der Inhalt dieses Weltbildes scheint dabei von vorbuddhistischen, vielleicht bonisti- 
schen Vorstellungen bestimmt zu sein, weshalb diese Lieder... über die Monguoi 
(Tujen) des nordöstlichen Amdo hinaus für ganz Tibet bis nach Ladakh einen Ver- 
gleichswert besitzen“ (S. 145). Den Abschluß bilden 28 ,Gleichnisse", die, wie es bei 
Sprichwörtern überall der Fall ist, gesunde Lebensweisheit verkünden. 


Der erste Teil der Monguol-Volksdichtung gibt einen guten Begriff von der Den- 
kungsart dieses geistig regsamen Volkes, und man sieht mit Interesse der Veröffent- 
lichung des zweiten Teiles entgegen. H. E. Kauffmann 


Gabus, Jean: Kunst der Wüste; Eormen Zeichen und 
Ornamente im Kunsthandwerk der ’Saharavölker 


(Au Sahara, arts et symbols, deutsch von E. von Arx.) Walter Verlag, 
Olten und Freiburg/Breisgau, 1959 — 4°, 407 Seiten. 


Dem 1957 erschienenen Bande „Völker der Wüste” läßt der gleiche Verlag jetzt 
die prächtig bebilderte deutsche Fassung von „Kunst der Wüste” folgen. Man muß 
wieder dıe vorzügliche Arbeit der Druckerei hervorheben, der die tadellose Wieder- 
gabe der nach Hunderten zählenden Zeichnungen, Lichtbilder und Farbtafeln zu ver- 
danken ist. Dies zu rühmen, schließt ein Lob für die Graphiker und Fotografen des 
Museums in Neuchätel ein, wo sich die Sammlung heute befindet. 
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Der Untertitel mit der umfassenden Bezeichnung Saharavölker (Stämme beim 
1. Bande war völkerkundlich richtiger!) scheint etwas anspruchsvoll im Hinblick dar- 
auf, daß nur drei, nämlich Tuareg, Bororo und Mauren, ausgewählt wurden. Auch die 
Cyrenaika, Ennedi und der Fezzan sind Teile der Sahara; ihre Menschen bleiben aber 
außerhalb dieser Abhandlung! Ob die Fulbe, zu denen die Bororo gehören, tatsächlich 
noch als Wüstenbewohner bezeichnet werden dürfen, bleibt umstritten. Viel treffender 
ist Stennings Titel „Savannah Nomads” (London 1959). Die Behauptung, Peulh sei 
„bereits durch den Gebrauch verdeutscht“ (S. 11), womit die Verwendung dieses fran- 
zösischen Terminus, der weder in der deutschen noch englischen Fachliteratur gängig 
ist, gerechtfertigt werden soll, geht fehl. Forde, der Direktor des Internationalen Afrika- 
instituts, stellt im Vorwort zu Stennings Beitrag sachlich fest: „The pastoral Fulfulde- 
speaking peoples of the Western Sudan ... known in Nigeria by the Hausa term 
Fulani, call themselves Fulbe (sing. Pullo).“ Die französisierte Singularform verwirrt 
nur die in diesem Falle klare deutsche Terminologie. Man findet z.B. weder im „Afrika- 
Handbuch”, herausgegeben von Bernatzik, noch in Westermanns „Geschichte Afrikas” 
(Köln 1952) andere Bezeichnungen als Fulbe bzw. Ful. Übrigens verwendet Gabus 
auch einmal Fulbee in dieser ungewöhnlichen Form (S. 27). 


Aus dem Inhalt merkt man, wie der vage Begriff Mauren zu verstehen ist: Hier 
als Bewohner Mauretaniens, in erster Linie als Hassani. Lévi-Provençal (Enzyklopädie 
des Islam. Band 3, Leiden 1936, S.477) charakterisierte das Wort als „eine noch im 
XIX. Jahrhundert gebrauchte, ziemlich ungenaue Bezeichnung für gewisse städtische 
Elemente der muslimischen Bevölkerung verschiedener Länder und vor allem für die 
Bewohner der Mittelmeerhäfen Nord-Afrikas ... wird auch gebraucht für die arabische 
oder berberische, reine oder mit Negerblut gemischte Bevölkerung im nördlichen 
Senegal, im heutigen Mauretanien"! 


Ist bisher schon manches Kritische zur Terminologie gesagt worden, so muß leider 
noch eine andere, reichlich willkürliche „Umgestaltung“ eines fest eingebürgerten 
Begriffs, der zumindest sprachlich eindeutig ist, beanstandet werden: aus Hamiten 
werden S. 28 Kamiten!! (Nicht nur einmal, was als Druckfehler zu entschuldigen wäre.) 


Der Einleitung folgt ein Kapitel über die Ursprünge, worin u.a. der Stand der 
Felsbildforschung umrissen wird. Der Abschnitt „Einflüsse des Islams” ist leider viel 
zu kurz, zu anekdotenhaft geraten. Hierzu steht eine reiche Spezialliteratur zur Ver- 
fügung, und eine gründliche Studie verspricht weiterführende Erkenntnisse. 


In den stammesmäßig gegliederten Einzeldarstellungen beginnt der Verfasser mit 
Ornamentik, Leder-, Metall- und Holzkunst seiner Mauren. Dem folgt das städtisch- 
bürgerliche Kunsthandwerk von Walata und einige Beobachtungen bei den Nemadi. 
In gleicher Gliederung, um die Korbflechterei und Weberei vermehrt, schließen sich 
die Tuareg an, während die Bororo nur mit Auswahlthemen erscheinen. Aufschlußreich 
sind auch die Darstellungen einer Kontaktzivilisation und überschauende Betrachtungen 
technischer Ausrüstungen mit Gegenüberstellung von Nomaden und Seßhaften. 


Die zahlreichen Illustrationen ergänzen das im Text Ausgeführte oder Angedeutete 
vortrefflich. Vielen Zeichnungen sind genaue Maße beigegeben; einige Karten erläutern 
die geographische Lage der Herstellungszentren. 


Der Text ist angereichert mit Ausdrücken der Eingeborenensvrachen, die das ver- 
wendete Material, die Werkzeuge oder das Produkt bezeichnen. Der Verfasser hofft, 
sie seien „im Deutschen phonetisch wiedergegeben“. Offenbar wurden sie ursprünglich 
von verschiedenen, sprachlich unterschiedlich geschulten Mitarbeitern nach dem Hören 
in französischer Umschrift aufgezeichnet. Gabus hatte seine Arbeit „nicht für Sprach- 
forscher bestimmt“, er ruft aber deren Hilfe herbei, wenn er im gleichen Abschnitt 
„Terminologie“ ausführt, daß die ortsüblichen Bezeichnungen eine Handwerkersprache 
ergeben „und linguistische Hinweise auf den Ursprung eines Herstellungsverfahrens, 
eines Geräts oder eines Gegenstands sein können". 

Es ist zu bedauern, daß der Verfasser nicht in Konsequenz dieser richtigen Er- 
kenntnis rechtzeitig einen Linguisten heranzog, der mit gleicher Hingabe, wie sie den 
Ethnographika zuteil wurde, die Wörterverzeichnisse durcharbeitete, um Spreu vom 
Weizen zu trennen, In der vorliegenden Form sagen die Eingeborenenbezeichnungen 
nichts oder nur wenig aus, weil sie meist nur als Vokabeln ohne Erläuterung oder 
Etymologie dastehen. Weniger wäre hier mehr, d.h. die Hälfte — richtig beleuchtet — 
wöge den Ballast auf. Hierfür Beispiele: Bei der Beschreibung der Technik der Töpfe- 
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rinnen von Walata wird das Material aufgeführt (S. 135). Dem Leser mag dabei die 
Vorstellung aufkommen, es handele sich um irgendwelche sprachlichen Spezifika. Weit 
gefehlt! Das ist im ganzen Kontinent zu hörendes Vulgärarabisch; so nennt auch der 
Fellache am Nil seinen roten oder braunen Ton. — Wie allgemeine arabische Wörter 
in dieser Wiedergabe mit dem Nimbus der Besonderheit umgeben werden, zeigt auch 
die S. 180 gebotene Erklärung von Muss als „klassischem Messer der Sandalenmache- 
rinnen”. Das Wort müsä ist die gängige Bezeichnung des Rasiermessers im modernen 
Arabisch (vgl. Wehr: Arabisches Wörterbuch für die Schriftsprache der Gegenwart); 
es wird zudem in manchen Landschaften Libyens fiir Messer schlechthin gebraucht. 
S. 123 wird ein Kreuz mit gegabelten Armen an einer Hauswand als Ktab notiert und 
dies mit Amulett übersetzt Hier entsteht wieder eine Bedeutungsverfalschung. Ktab 
bezeichnet nicht etwa ein Kreuz oder Amulett gleich welcher Art; kitaba nennt man 
ein geschriebenes Amulett, wie es z.B. millionenfach als Zettel mit einem Koran- oder 
Zauberspruch im Lederbeutel am Hals der Kinder oder auch wertvollen Viehs zum 
Schutz gegen den Bösen Blick hängt. Das Wort geht grammatisch auf Schreiben zurück. 

Der Wunsch, ethnographische Publikationen auch linguistisch exakt vorbereitet 
zu sehen, braucht durchaus nicht unerfüllbar zu bleiben. Aus der gar nicht so geringen 
Zahl von Beiträgen, die beiden Forderungen, der nach völkerkundlich-kulturgeschicht- 
licher Einbettung einerseits wie sprachwissenschaftlich gesicherter Nomenklatur ande- 
rerseits, weitgehend oder voll gerecht werden, seien hier nur drei genannt: A. de 
Boucheman, Matériel de la vie bédouine recueilli dans le desert de Syrie (Damaskus 
1934); H. A. Winkler, Ägyptische Volkskunde (Stuttgart 1936) und aus jüngster Zeit 
E. Rackow, Beiträge zur materiellen Kultur Nordwest-Marokkos (Wiesbaden 1959). 

Das. Schrifttumsverzeichnis bietet hinsichtlich französischer neuerer Veröffent- 
lichungen sicher einen guten Querschnitt; viele deutsche Abhandlungen sind dagegen 
nicht aufgenommen, auch wenn sie zum Thema gehören, wie z.B. Konrads Beschreibung 
der Herstellung von Zierschlössern bei den Tuareg-Schmieden im Baessler-Archiv 
1956. Wenn S. 248 Lhote das Verdienst, die Schwertzeichen der Tuareg als erster analy- 
siert zu haben, zugesprochen wird, übergeht man damit einen Jahre älteren Aufsatz 
von Zöhrer. 

Die hier besprochenen Schwächen des Buches sollten nicht dazu führen, das viele 
Positive zu übersehen. Schon das Verdienst, eine so stattliche Sammlung aus der 
größten Wüste der Erde in einem Museum zusammengetragen zu haben, noch dazu 
von Stämmen, deren Kulturbild in der hier aufgezeichneten Form kaum noch lange 
der von allen Seiten anbrandenden Modernisierung standhalten wird, sichert Gabus 
einen Platz in der Saharaforschung. Rolf Herzog 


Betty J. Meggers and ClitfordyEvansIsTATchagso logge 
Investigationsatthe Mouth of the Amazon. Smithsonian 
Institution, Bureau of American Ethnology, Bulletin 167. Washington 1957. 
(XXVIII und 664 Seiten, 112 Tafeln, 206 Textfiguren.) 


Bis heute sind archäologische Forschungen in den atlantischen Tieflandern des 
tropischen Lateinamerika nur in sehr geringer Zahl erfolgt. Dieses trifft besonders fiir 
das Amazonasbecken zu, dessen voreuropäische Geschichte praktisch unbekannt ist. Es 
ist um so erstaunlicher, da seit dem vergangenen Jahrhundert Anzeichen dafür vor- 
handen sind, daß hier eine ganze Reihe von Schlüsseln für wichtige Völkerversch'ebun- 
gen innerhalb des südamerikanischen Subkontinentes zu finden sind. Bereits im 
19, Jahrhundert traten die hochentwickelten Keramiken der Insel Marajo im Mündungs- 
delta des Amazonas in den Blickwinkel der noch jungen Wissenschaft der amerikani- 
schen Archäologie. Sie schienen schon damals — und oft auch noch heute — außerhalb 
ihres eigentlichen Zusammenhanges zu stehen und gaben deshalb oft zu gewagten 
Hypothesen Anlaß, gewagt deshalb, weil sie mehr oder weniger auf Zufallsfunden be- 
ruhten und einer exakten Grundlage entbehrten. Wohl hatten frühzeitige Grabungen 
sowohl auf der Insel selbst als auch auf dem benachbarten Festlande Brasilianisch- 
Guayanas (dem heutigen Territorium Amapä) stattgefunden (besonders Goeldi 1895/96, 
und Netto), doch entsprachen diese in keiner Weise unseren heutigen Anforderungen 
oder blieben, wie die wichtigen Untersuchungen Nimuendajus, weitgehend unver- 
öffentlicht. Eine gute Zusammenfassung des bis dahin bekannten Materials erfolgte 
1950 durch Helen Palmatary, doch auch hier fehlten die entsprechenden Feldforschungen. 
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Diese Lücke wurde nun in glücklichster Weise durch Betty Meggers und Clifford 
Evans von der Smithsonian Institution ausgefüllt und in dem vorliegendem Buch ver- 
Offentlicht. Dabei wurden nicht nur Teile von Amapä und Marajo archäologisch unter- 
sucht, sondern auch die Inseln Caviana und Mexiana mit einbezogen. Besonders wichtig 
ist, daß man sich weitgehend auf Siediungsplatze konzentrierte, während vorher (viel- 
ieicht mit der einzigen Ausnahme von Nimuendajü) fast nur Grabplätze ausgegraben 
worden waren. Es würde zu weit gehen, wollte man hier alle Einzelheiten und Einzel- 
fragen des umfangreichen Werkes berücksichtigen, kann doch vieles nur im Zusammen- 
hang mit den zahlreichen und guten Illustrationen diskutiert werden, So sollen in den 
folgenden Zeilen neben allgemeinen Dingen nur wenige Einzelfragen angeschnitten 
werden. 

Das komplizierteste Bild ergab sich für die große Insel Marajo, auf der durch die 
Autoren fünf Kulturen festgestellt werden konnten, obwohl große Teile der Insel 
unerforscht bleiben mußten (in einem archäologischen Sinne). Diese Kulturen bilden ein 
buntes Neben- und Hintereinander, wobei allen gemeinsam ist, daß sie augenscheinlich 
nicht auf der Insel selber entstanden. Nach den Verfassern ist die Ananatuba-Phase, 
die um Christi Geburt oder kurz danach auftritt, die älteste der bisher bekannten 
Kulturen, auf die die Mangueiras- und die Formiga-Phase folgen, teilweise daneben 
existierend, teilweise einander ablösend. Den Höhepunkt erreicht die Entwicklung auf 
Marajö unzweifelhaft mit dem Eintreffen der Marajoara-Kultur, der ‘Trägerin der 
bekannten, bisher als Marajö-Ware bezeichneten Keramik. Aber nicht nur, weil diese 
Tonware so hervorragend und vielseitig ist und nicht nur, weil sie in dieser Umgebung 
so fremdartig wirkt, verdient die Marajoara-Kultur unsere besondere Beachtung, son- 
dern vor allen Dingen auch darum, weil sie das interessante Bild eines Kulturwandels 
vor Augen hält, der so selten archäologisch einwandfrei greifbar ist (wenn es sich nicht 
um Überlagerungen handelt). Der Höhepunkt der Kultur liegt nach allen Anzeichen am 
Beginn ihrer Besiedlung von Marajö, um dann in der Folgezeit allmählich zu verarmen. 
Eine ganze Reihe von Dingen verschwinden, so etwa eine anscheinend ursprünglich 
vorhanden gewesene soziale Schichtung (ausgewiesen durch verschiedene Bestattungs- 
arten), und die Tonwaren werden zunehmend schlechter und primitiver. Meggers und 
Evans interpreiieren die archäologischen Tatsachen dahingehend (und diesem möchte 
sich der Rezensent anschließen), daß die Marajöara-Kultur bei ihrem Eintreffen etwa 
auf dem Stand einer ,subandinen” Kultur angelangt war, d.h. etwa den höheren 
Kulturen des ecuadorianisch-kolumbianischen Raumes entsprochen hat. Durch die An- 
siedlung im tropischen Tiefland war aber keine Möglichkeit gegeben, diesen kulturellen 
Grad zu erhalten, da die Umwelt zuviel Kräfte für den reinen Lebensunterhalt in 
Anspruch nahm. Die ursprüngliche Spezialisierung, auf der ein großer Teil der Kultur- 
höhe beruhte, wurde aufgegeben, und man sank allmählich auf die Stufe einer tropi- 
schen Waldkultur zurück, der auch alle anderen Phasen angehörten, die bisher an der 
Amazonasmündung festgestellt werden konnten. Ihre generelle Struktur dürfte etwa 
der der heutigen Waldbauernstämme des Amazonas-Gebietes entsprochen haben. Auch 
die Siedlungen der verschiedenen Phasen, in größeren Gemeinschaftshäusern, entweder 
auf künstlichen Hügeln oder auf Pfählen, entspricht den heutigen Gegebenheiten. Dabei 
möchte der Rezensent die verschiedentlich gefundenen angebrannten Lehmteile eher 
als Teile eines Herdbodens auf dem hölzernen Boden der Pfahlbauten interpretiert 
wissen denn als Wandbewurf, der in dem feucht-heißen tropischen Klima selten und 
angünstig ist, während Herdstellen aus Lehm eine weite Verbreitung haben. 

Die abschließende Phase von Marajé und den kleineren Inseln ist die der histori- 
schen Arua, die, wie die archäologischen Forschungen dieses Buches zeigen, ursprüng- 
ich im Territorium von Amapä sich niedergelassen hatten und dort augenscheinlich 
curz vor der Conquista von zwei anderen, räumlich durch den Rio Araguari-Amapari 
jetrennten Phasen (Mazagäo und Aristé) verdrängt wurden. Besondere Schwierigkeiten 
ot die zeitliche Interpretation sowie die Frage nach der gegenseitigen Verbindung 
ınd der Herkunft der einzelnen Phasen, und es ist nur natürlich, daß hier die meisten 
Angriffspunkte gegeben sein dürften. Daß so wenige vorhanden sind, zeugt von der 
usgezeichneten Verarbeitung des Materials durch die Bearbeiter, Es dürfte sicher sein, 
laß alle Phasen nicht in unserem Raum entstanden sind, sondern von außen ein- 
wanderten. Aber schon die Frage des Woher stößt auf nahezu unüberwindliche 
Schwierigkeiten, da trotz aller Forschungen im nördlichen Südamerika die Kenntnisse 
iber das Amazonasdelta noch ziemlich isoliert dastehen. Sicher dürfte aber zutreffen, 
laß Einfiüsse aus dem Süden gering gewesen sind und daß auch der Norden erst in 
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relativ späten Zeiten einen größeren Einfluß gewann (eventuell kam die Aruä-Kultur' 
von dort). Die Masse der Kulturen scheint aber dem Flußlauf folgend aus dem Westen! 
eingewandert zu sein. | 

Bei der zeitlichen Dauer der einzelnen Phasen fällt auf, daB die ersten Kulturen in) 
Marajo (Ananatuba und Mangueiras) weit langer dauerten als alle anderen nachfolgen-| 
den Phasen, d.h. wenn man sich der sehr interessanten Deutung der Scherbendichte 
(p. 250—257) anschließt, bei der 2600 Scherben auf einer Fläche von 1,5 X 1,5 m einem 
Zeitraum von 100 Jahren entsprechen. Danach waren einzelne Siedlungen dieser beiden 
Phasen über hundert Jahre, fast alle aber über 50 Jahre in Benutzung, für tropische, 
Waldverhältnisse eine außerordentlich lange Zeit. Will man nicht die hier verwendete 
Formel angreifen (was nach Meinung des Rezensenten nur durch schwierige Vergleichs- 
grabungen geschehen könnte) so drängt sich der Gedanke auf, daß gerade diese erstedy 
Fhasen, die sich oft in dem heutigen Campo oder nahe seinem Rande finden, damals 
noch frisches, nie bearbeitetes Land vorfanden, daß eine längere Ausnutzung gestattete | 
und daß die heutigen weiten Savannenflächen auf Maraj nicht so sehr eine natürliche | 
Erscheinung sind als eine Folge der alten indianischen Besiediung. Ähnliche Umstände 
scheinen nach eigenen Untersuchungen u.a. die Savannenbildung im Valle del General 
im Südosten der Republik Costa Rica hervorgerufen zu haben. Eine weitere Frage ist 
das Nebeneinander der verschiedenen Kulturen, 

Soweit historische Quellen vorliegen (die in einem der Schlußkapitel sehr schön 
zur Darstellung gelangten), zeigt es sich, daß eine weitaus größere Anzahl von 
Stämmen die Gebiete besiedelte, als archäologisch nachweisbar sind. Dieses kann 
vielleicht zum Teil, wie es die Autoren sehen, durch das Einströmen von 
Stämmen durch die Conquista bis nach Amapa erklärt werden, zum Teil durch 
die verschiedene Benennung einzelner Stammesteile durch die Europäer und einer 
kulturellen Gleichheit der Stämme. Trotzdem ist die Ausdehnung der einzelnen Phasen 
oft verblüffend, und man ist versucht, an die Möglichkeit weiterer bisher unentdeckter 
Komplexe zu denken. Schwieriger ist die Frage in der voreuropäischen Zeit. Eine 
wichtige Tonware ist hier die „Sipö Incised“, die zuerst in der Anenatuba-Phase auf- 
tritt. Durch nachgewiesenen Kontakt bildet sich daraus die „Pseudo Sipö Incised“ der 
Mangueira-Phase. Die gleiche Ware tritt aber auch in der Formiga-Phase auf, wobei es 
fraglich bleibt, von welcher der beiden anderen Kulturen sie dieses Mal übernommen 
wurde. Es scheint fast so, als wenn in einer der bisher nicht untersuchten Gegenden 
Marajos die Ananatuba-Phase weiterbestanden hätte, da die Einflüsse zu stark erschei- 
nen, besonders in der relativ späten Formiga-Phase, als daß sie auf ein einfaches 
Weiterreichen zurückzuführen wäre. Es gibt allerdings noch eine andere Möglichkeit, 
die vielleicht auch Licht auf die komplizierte Verbindung zwischen der Acauan- und 
der Marajoara-Phase wirft. Dieses ist die Sitte, bei kriegerischen Verwicklungen Frauen 
der Besiegten in den Stamın aufzunehmen, wie es z.B. von den Karaiben der Kleinen 
Antillen belegt ist, Da die Frauen aber gleichzeitig die Töpfer waren, besteht ohne 
weiteres die Möglichkeit, daß sie weiter die gewohnten Formen, Verzierungsmethoden 
und Muster anwendeten und so gleiche oder verwandte Formen schufen, ohne daß 
entsprechende andere Teile der Kultur von einer Phase zur anderen wanderten. Dieses 
erklärte eventuell auch das Vorkommen von Flachrelief-Waren (excised) in der 
Acauan-Phase, ohne daß entsprechende andere Teile der Marajoara-Kultur mit über- 
nommen wurden, wie z. B, die Urnenbestattung und die „tangas”. Es wäre auch eine 
mögliche Erklärung für die starke Übernahme fremder Keramik-Elemente durch die 
Träger der Mangueiras-Kultur, 

Die Besprechung dieses interessanten Buches wäre unvollständig, wollte man nicht 
noch ganz besonders den ausgezeichneten technologischen Teil der Keramikbeschrei- 
bung hervorheben. Diese Beschreibung und Untersuchung der Tonwaren ist eine der 
besten, die bisher auf dem amerikanischen Sektor geschrieben worden ist und kann 
jedem, der sich näher mit dieser Materie beschäftigt, wärmstens als Vorbild empfohlen 
werden. 

Zusammenfassend kann gesagt werden, daß das Buch von Meggers und Evans eine 
ausgezeichnete Arbeit sowohl in der Feldforschung als auch in der Beschreibung und 
Interpretation ist, welches sicherlich lange Jahre hindurch als Vorbild für ähnliche 
Untersuchungen gelten wird. Wenn der Rezensent in einigen Punkten gerne anders 
interpretiert hälte, so möge man ihm das verzeihen, denn: Gibt es archäologische Inter- 
pretationen, in denen sich alle einig sind? 


Wolfgang Haberland 


I. Abhandlungen und Vorträge 


Zu einigen polynesischen Verwandtschaftsnamen 


Von 
Thomas S. Barthel 


Ausgangspunkt der folgenden Betrachtungen bildet der ethnographische 
Befund auf der Osterinsel. Wie schon Métraux erkannte, stimmt das Verwandt- 
schaftssystem der Osterinsulaner unverkennbar mit dem polynesischen Muster 
überein. Fast alle Termini sind klassifikatorisch; direkte Verwandtschafts- 
bezeichnungen gelten nur dem Ehemann und dem Bruder des Ehemannes. Eine 
Unterscheidung zwischen Kreuz- und Parallelvettern bzw. -basen fehlt ebenso 
wie eine besondere Benennung der Vaterschwester oder des Mutterbruders, 
obgleich bei diesem gewisse engere Bindungen zum Schwestersohn auffallen. 
Die Nomenklatur entspricht dem Generationssystem oder „Hawaiischen Typ“. 
Dabei erläutern weitere Zusätze das Geschlecht, den relativen Verwandtschafts- 
abstand oder nichtblutsmäßige Beziehungen. In der heutigen Praxis werden 
meistens nur vier, in der früheren Zeit dagegen wurden sechs Generationen 
klassifikatorisch voneinander unterschieden. Von Ego aus gerechnet, haben 
wir es mit folgenden Benennungen von Verwandten in zwei aufsteigenden 
und in vier absteigenden Generationen zu tun: 


2. aufsteigende Generation: tupuna 


Wird auch im weiteren Sinne gebraucht als „Ahn“ für alle vorangehenden Vor- 
fahren. Die Bezeichnung ist gemein-ozeanisch, wie Milke gezeigt hat (1). 


1. aufsteigende Generation: matu’a 
Vor allem als Bezugsform verwendet. Als Anredeform mit reverentieller 
Tönung für die Patres der Missionszeit und für den Bischof von Tahiti nach- 
weisbar. Auch 1957 wurde im Alltag des Dorflebens von Hangaroa unter matu’a 
in erster Linie der Missionar (Pater Englert) verstanden. Geschlechtsdifferen- 
zierende Zusätze (tamaaroa für den Vater, tamahahine für die Mutter, ebenso 
matu’a poreko oder matu’a a’u), Hervorheben des größeren Abstandes zu kol- 
lateralen Verwandten in der Elterngeneration (matu’a keke) oder eine Er- 
läuterung, daß keine Blutsverwandtschaft besteht (matu’a hungavai für die 
Schwiegereltern, matu’a hangai für die Adoptiveltern), führen zu einer prä- 
ziseren Bestimmung innerhalb des allgemeinen Generationsterminus (2). 

Das Wort matu’a gehört zweifellos in den Wortschatz des alten Rapanui: 
Dafür sprechen die Namen des Einwandererführers Hotu-Matu’a und der Gott- 
heiten Matu’a-Anua und Atua-Metu’a. Um so bemerkenswerter ist die Aus- 
sage von Osterinsulanern, matuw’a tamaaroa und matu’a tamahahine seien 
jünger als zwei weiter unten zu besprechende Termini für , Vater” und „Mut- 
ter“. An einen rezenten Einfluß von Tahiti ist in diesem Zusammenhang nicht 
zu denken, weil dann die geschlechtsdifferenzierenden Zusätze als tane bzw. 
als vahine erscheinen müßten. — Ebenso wie in der 2. aufsteigenden Genera- 
tion ist auch in der 1. aufsteigenden Generation ein gemein-ozeanischer Ter- 


minus festzuhalten (3). 

1. absteigende Generation: Während tama und tama-iti ganz außer Ge- 
brauch geraten sind und praktisch nur als Bestandteile alter Namen auftreten, 
dominiert als Anrede- und Bezugsform poki vollständig. Wir finden hier nun 
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nicht mehr einen in ganz Polynesien verbreiteten Terminus vor (wie das bei 
tama der Fall ist), sondern einen Ausdruck, der auf den ersten Blick wie eine 
Lokalform wirkt, bei vergleichender Betrachtung aber als Verkürzung des 
ostpolynesischen Wortes potiki bestimmt werden kann. Als Vergleichsdaten 
seien genannt (4): 

Mangareva: potiki für ein Kind, das seine Eltern unterstützt. 

Tuamotu: potiki für die Kinder der Geschwister, Vettern und Basen. 

Marquesas: potiki, pokiti. poiti für kleine Kinder beiderlei Geschlechts, 

bis zum Alter von etwa 6 Jahren. 


Hawaii: poki’i als Ausdruck mit starker Gefühlstönung für das jüngste 
Mitglied einer Familie oder für ein jüngeres Geschwister. 
Tahiti: poti'i für ein junges Madchen. 


Manihiki: potiki für das letztgeborene Kind einer Familie. 
Rarotonga: potiki für ein bevorzugtes (männliches) Kind. 
Mangaia: potiki für ein Lieblingskind. 
Maori: potiki fiir das jiingste Kind ftir Geschwisterkinder oder fur 
kleinere Kinder allgemein. 
Der Begriff potiki bezieht sich also unmittelbar auf das Kleinkind und ist nicht 
selten von einer liebevollen Gefühlsfärbung durchtränkt. In schroffem Gegen- 
satz dazu steht die Verwendung auf Samoa, wo po’i als Spottname für einen 
jungen Mann belegt ist (5). Von solcher Abwertung freilich ist auf der Oster- 
insel nichts zu spüren. Hier dürfte sich ein alt-ostpolynesisches Wort familiärer 
Natur zu einer klassifikatorischen Bezeichnung verfestigt haben und an die 
Stelle des gemein-polynesischen tama gerückt sein. In der polynesischen 
Mythologie gilt potiki als charakteristischer Beiname von Maui. 
2. absteigende Generation: makupuna 
Auch diese Bezeichnung ist gemein-ozeanisch und stammt vom urmelanesischen 
makumbu, „Enkelkind", das sich etwa im Bare’e von Celebes als makumpu 
nachweisen läßt (6). Makupuna ist ein nichtreziproker Generationsname; 
geschlechtsdifferenzierende Zusätze sind zwar nicht auf der Osterinsel, aber 
beispielsweise bei den Maori belegt als makupuna tane und makupuna wahine. 
Die folgenden Generationen der Urenkel bzw. Ururenkel werden in Poly- 
nesien meistens unter dem Terminus der 2. absteigenden Generation zusam- 
mengefaßt oder durch Zusatz von Zahlwörtern unterschieden, wie etwa der 
Gebrauch in Manihiki erweist, wo mokopuna-tuarua die 3. und mokopuna- 
tuateru die 4. absteigende Generation bezeichnen. Auf der Osterinsel wurden 
demgegenüber Verwandte der Urenkel- bzw. Ururenkelgeneration durch be- 
sondere Ausdrücke unterschieden, nämlich in der 3. absteigenden Generation 
als hina bzw. in der 4. absteigenden Generation als hinarere. Letzterer Aus- 
druck wurde von Métraux und Englert mit der Bezeichnung für die 3. abstei- 
gende Generation konfundiert. Die Osterinsel steht mit diesem Usus nicht 
isoliert da, sondern fügt sich in einen bestimmten zentralpolynesischen Bereich 
entsprechender Vorkommen ein (7). 
Mangareva: ’ina = Urenkel. 
Tuamotu: hina = Urenkel, auch von Geschwistern, Vettern und Basen. 
Marquesas: hina, hinahina = Nachkommen, Enkel, sowie 
hina nui = Urenkel, ebenso hinatu und hinahinatu (8). 
Tahiti: hina = (u.a.) Nachkommen. 
Rarotonga: ’ina = Urenkel. 
Als Parallelen fur die 4. absteigende Generation sind zu nennen (9): 
Mangareva: ’ina-rere = Ururenkel. 
Tuamotu: hinarere = Ururenkel, auch von Geschwistern, Vettern und 
Basen. 
Rarotonga: ’ina rere = Ururenkel. 
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po Stimmen also genau überein in der geographisch benachbarten 

arotonga—Tuamotu—Mangareva—Osterinsel. Tahiti kennt nur den 
allgemeinen Begriff der Nachkommen, und auch in Neuseeland verrat die 
poetische Redewendung für ,Enkelkinder” als whakahina lediglich eine all- 
gemeine Gedankenrichtung (10). Die größte Vielfalt ist in der Marquesas- 
gruppe gegeben, und dort zeichnet sich auch ein Reziprozitätsverhältnis zu 
den Termini der Urahnen ab. Da hina auch soviel wie „graue Haare", hina- 
rere dementsprechend „graue Haare fliegen (davon)" bedeuten kann, wäre — 
eine außerhalb der Marquesasgruppe nicht mehr belegbare Reziprozität unter- 
stellt — das Merkmal hohen Alters begriffsbildend gewesen: Auf jeden Fall 
wachsen Urenkel bzw. Ururenkel für die älteste noch lebende Generation dann 
heran, wenn sich die Haare der Alten weiß färben oder auszugehen beginnen. 

Rechnet man mit einem Generationsabstand von 20 bis 25 Jahren, so dürften 

die Urenkeltermini von Siebzigjährigen, die Ururenkeltermini von Neunzig- 

jährigen benutzt worden sein. Das sind Altersstufen, die dem demographischen 

Gegebenheiten des alten Polynesiens keineswegs widersprechen. Außerhalb 

der zentralpolynesischen Zone mit den gleichen Namen für die 3. und A. ab- 

steigende Generation sind mir in Polynesien nur die Lau-Inseln mit Sonder- 
bezeichnungen für ,Urenkel” bzw. ,Ururenkel” bekannt: Dort kommen vua- 
rumbe fur die 3. und timbathotho fiir die 4. absteigende Generation vor, doch 
werden beide Ausdrücke nur selten gebraucht und in der alltäglichen Rede 

Zusammensetzungen von „Enkel“ und den entsprechenden Zahlwörtern be- 

nutzt (11). 

Zusammenfassend kann für die Verwandtschaftsterminologie der vier 
absteigenden Generationen bei den Osterinsulanern festgehalten werden: Die 
Enkelgeneration bewahrte die gemein-ozeanische Bezeichnung. Für die Kinder- 
generation wurde die gemein-polynesische Bezeichnung aufgegeben und statt 
dessen eine alt-ostpolynesische Form, die unter hoher Gefühlsbewertung dem 
Kleinkind galt, klassifikatorisch verfestigt. Die Generationen der Urenkel und 
Ururenkel wurden mit Ausdrücken benannt, die in einem begrenzteren Bereich 
Zentralpolynesiens wurzeln, und die möglicherweise als reziproke Formen zur 
Deskription von sehr alten Menschen der 3. und 4. aufsteigenden Generation 
verstanden werden dürfen. | 

An dieser Stelle seien einige allgemeinere Bemerkungen eingeschaltet. 
Untersuchungen über Verwandtschaftsnamen in Ozeanien haben sich bisher 
vorzugsweise mit Problemen innerhalb der ,Kerngruppe” (Ego mit einer vor- 
angehenden und einer nachfolgenden Generation) beschaftigt. Nun hat ja die 
Ethnologie leider dem Verhältnis zwischen Großeltern und Enkeln bei natur- 
völkischen Gruppen relativ wenig Aufmerksamkeit geschenkt. Eine ruhmliche 
Ausnahme bietet da etwa Radcliffe-Brown (12), auf dessen prinzipielle Ein- 
sichten kürzlich Schott mit Recht hingewiesen hat (13). Für die charakteristi- 
schen Verhaltensmuster im Ahn-Enkel-Feld lassen sich zweifellos auch aus 
dem ozeanistischen Material manche Anhaltspunkte gewinnen. An dieser 
Stelle kommt es mir aber zunächst nur auf den formalen Aspekt der Groß- 
elternterminologie an. In der Benennung der vier Großelternteile — häufig 
auch ausgedehnt auf deren kollaterale Verwandte — wiederholen sich be- 
stimmte Einteilungsprinzipien, die es gestatten, zunächst folgende Grundtypen 
zu unterscheiden: 

1. Generationstyp: Sämtliche vier Großelternteile werden gleich benannt 
(Formel: AAAA). Man vergleiche etwa den Gebrauch von fupuna in 
Polynesien. 

1 a. Eingeschränkter Generationstyp: Drei Großelternteile führen den gleichen 
Verwandtschaftsnamen, während der vierte Großelternteil davon ab- 
weicht (Formel: ABAA usw.). Als konkretes Beispiel sei auf die Sonder- 
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benennung des Muttervaters im westlichen Viti Levu und auf Efate hin- 
gewiesen (14). 

1b. Generationstyp mit geschlechtsdifferenzierendem Zusatz 
(Formel: AmAmAfAf). Als Beispiel hierfiir kann Tikopia mit putangata 
für die beiden Großväter und pufine fiir die beiden GroBmiitter gelten (15). 


2. Geschlechtsdifferenzierender Typ: Vatervater und Muttervater werden 
gegenüber Vatermutter und Muttermutter zusammengefaßt, das heißt, die 
männlichen und weiblichen Großeltern werden getrennt voneinander be- 
nannt (Formel: AABB). Ein gutes Beispiel findet sich in den Lau-Inseln (16). 


3. Partikulärer Typ: Jeder Großelternteil wird mit einem besonderen Ver- 
wandtschaftsnamen belegt (Formel: ABCD). Dieser Typ findet sich u.a. 
bei der alten Inlandbevölkerung von Viti Levu (17). 


Die hier vorgelegte Typologie stellt nur einen ersten Ordnungsbehelf dar. 
So wäre etwa zu prüfen, ob der mir bisher nicht bekannte, aber theoretisch 
denkbare Typus einer Dichotomie der Großelternnamen nach „Eltern des 
Vaters“ und „Eltern der Mutter“ (Formel: ABAB) mit ethnographischen Daten 
belegt werden kann (17 a). Generell müßte man auch untersuchen, welche Aus- 
wirkungen die Nomenklatur der ersten aufsteigenden Generation auf die ihr 
vorangehende hat. Eine Verknüpfung mit der Enkelterminologie (= Be- 
nennungsprinzipien in der zweiten absteigenden Generation) pflegt danach zu 
erfolgen, ob dort in Entsprechung zum Generationstyp bei den Großeltern eine 
Reziprozität vorhanden ist oder ob diese fehlt, wie sich das häufig als Un- 
terscheidungsmerkmal zwischen melanesischen und polynesischen Enkel- 
benennungen abhebt. Eine andere Frage wäre, ob nur eine Teilreziprozität 
vorliegt: Dies ist etwa der Fall, wenn die Enkelgeneration in ihrer Gesamtheit 
nach einem einzigen geschlechtsdifferenzierten Ausdruck der zweiten auf- 
steigenden Generation benannt wird. Bei solchen „teilreziproken Enkelnamen" 
scheint im allgemeinen der Großvaterterminus für die Enkel prägend gewesen 
Zu sein. 


Die Generationsterminologie ist jedoch nicht die einzige Form der Be- 
nennung für Mitglieder der 1. und 2. aufsteigenden Generation unter den 
Osterinsulanern. Besondere Ausdrücke unterscheiden ganz unabhängig davon 
die Verwandten nach ihrem Geschlecht. Solche „geschlechtsspezifischen Ter- 
mini" haben durchaus einen klassifikatorischen Wert. Hervorzuheben ist, daß 
es sich keineswegs um jenen häufigen Unterschied zwischen Bezugsform (term 
‚of reference) und Anredeform (term of address) handelt, der gerade bei den 
beiden Elternteilen sonst zu erkennen ist. Die geschlechtsspezifischen Aus- 
drücke in der 1. und 2. aufsteigenden Generation sind in der Inselfolklore, in 
altertümlichen Namen, aber auch im alltäglichen Gebrauch als Anrede- und 
Bezugsform nachzuweisen. Insofern wird die Generationsterminologie gleich- 
sam „zerschnitten“ von einem anderen Einteilungsprinzip. Das System läßt 
sich folgendermaßen darstellen: 


2. aufsteigende Generation: Generationstyp = tupuna 
Geschlechtsdifferenzierender Typ = m. korohua f. nuahine 


1. aufsteigende Generation: Generationstyp = matu’a 
Geschlechtsdifferenzierender Typ = m. koro f. nua 


Korohua bezeichnet Vatervater, Muttervater und deren kollaterale männ- 
liche Verwandte. Außerdem dient dieses Wort als Sammelbegriff für jene alten 
Männer, deren Jugend noch in der intakten Inselkultur wurzelte, und die vor 
40—50 Jahren als letzte Zeugen der voreuropäischen Zeit verstarben. Nuahine 
sind nicht nur Vatermutter, Muttermutter und deren kollaterale weibliche 
Verwandte, sondern auch die Schwester der Ehefrau und die Frau des Bruders. 
Darüber hinaus sind die beiden geschlechtsdifferenzierenden Großelternnamen 


Zu einigen polynesischen Verwandtschaftsnamen 181 


zärtliche Ausdrücke innerhalb der Elterngeneration: Als korohua, im Sinne 
von ,Alterchen", bezeichnet die Ehefrau ihren Mann, wenn sie ihre Zuneigung 
ausdrücken will, und umgekehrt kann der Ehemann für seine Frau nuahine 
im Sinne von „Altchen“ benutzen. Die nuahine pikea uri, „Großmutter- 
Schwarze-Krabbe“, tritt als ein hilfreicher weiblicher Geist im sogenannten 
zweiten Ure-Zyklus auf, und die nuahine huri taua, „Großmutter, welche die 
Schlacht wendete”, war jene Alte, die in historischer Zeit einen Kampf der 
Tupahotu gegen die Miru entschied. 


Beide Ausdrücke lassen sich nun über die Osterinsel hinaus verfolgen, 
und zwar nach (18): 


Mangareva: koroua als Kosewort für Kinder. 

Marquesas: koöua für einen Alten, aber auch Ausdruck der Zuneigung, 
wenn man von einem Mann in den besten Jahren spricht. 

Tahiti: ’oroua für einen altersschwachen Menschen. 

Maori: koroua für einen alten Mann. 


Es fällt auf, daß nicht nur die Altersstufe, sondern auch die Gefühlstönung 
in ähnlicher Weise wiederkehrt. Der Großmutterterminus hat jene Lautver- 
schiebung r/n erfahren, die uns in polynesischen Dialekten gelegentlich be- 
gegnet (19). Die Entsprechung zu nuahine lautet auf den Nachbarinseln also 
ruahine (mit Dialektabweichung bei a/e-Wandel) (20): 

Mangareva: rue’ine = alte Frau. 

Marquesas: ’uehine für eine bejahrte oder alte Frau. 

Hawaii: luahine, luwahine = alte Frau, alte Dame. 

Tahiti: ruahinemetua fur eine gebrechliche alte Frau. 

Rarotonga: rua’ine = alte Frau. 


Gerade in Neuseeland ist die kultische Rolle der alten Frau sehr klar zu er- 
kennen, und Prytz Johansen hat dazu schon die wichtigsten Belege zusammen- 
gestellt (21). Ich möchte hier vor allem auf jene Vorstellungen in Tahiti hin- 
weisen, nach denen eine Anzahl alte Frauen, ruahine atua, als göttliche 
Bewahrer der Weltordnung galten. Die Urmutter der Menschen führte den 
Namen ruahine-metua, „Großmutter-Mutter“, und man glaubte an ihre Gegen- 
wart, wenn abends die alten Frauen zufrieden und vergnügt waren (22). 
Die Reihe der „Großmutter-Göttinnen“ auf Tahiti umfaßte (23): 


ruahine ’aiaru Die Alte, die den Tod ankündigt 
ruahine arutaruta Die Alte, die Gerüchte verbreitet (?) 
ruahine auna Die einsame Alte 
ruahine fa’aipo Die Alte, die Bälle zum Spiel anfertigt 
ruahine fa’aipu Die sprachkundige Alte (?) 
‘ruahine haoaoa Die schäbig gekleidete Alte (?) 
ruahine moeruru’a Die träumende Alte 
ruhahine nihoniho-roroa Die Alte mit den langen Zahnen 

(= Göttin des Haders und der Grausamkeit) 
ruahine ’orerorero Die redegewaltige Alte 
ruahine puonoono Die hartnäckige Alte 
zuahine tahu’a Die meisterliche Alte 
ruahine tamaumau-auahi Die Alte, die das Feuer hütet 
ruahine tamaumau-’orero Die Alte, die Geschichten herumträgt 
ruchine teuri Die alte Frau der Dunkelheit 
ruahine vana’ana’a Die alte Frau der Beredsamkeit 


Solche Beinamen sind recht aufschlußreich, sei es als Verhaltenstypisie- 
rungen, sei es für den Erfahrungs- und Tätigkeitsbereich der alten Frauen. 
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Was die Verknüpfung mit Tod und Feuer angeht, so liegt hier ein Leitmotiv 
der polynesischen Mythologie für verschiedene weibliche Unterweltsgestalten 
vor. Festzuhalten bleibt, daß in Tahiti altertümliche Bezeichnungen in den 
Traditionen länger bewahrt wurden als in der sozialen Wirklichkeit. 


Schließlich sei noch auf die Keluahine der polynesischen Exklave Nuku- 
manu aufmerksam gemacht, eine weibliche Gestalt bei der Einwanderung, der 
die Insel den Taro und ein bestimmtes Tatauierungsmuster verdankt, und die 
später deifiziert wurde (24). Der Nexus zwischen Frau und Knollenfrüchten 
bzw. Tatauierung gehört natürlich ebenfalls zu polynesischen Standardmotiven. 


Die geschlechtsdifferenzierenden Namen für die Elterngeneration sind 
Namensbestandteile der Großelterntermini. Anders ausgedrückt: Die Groß- 
elternnamen sind durch Zusatz von hua zum Stamm koro bzw. durch Zusatz 
von hine zum Stamm nua gebildet worden. Die Ableitung der Großmutter- 
bezeichnung durch ein postfigiertes hine unterstreicht den Aspekt der Weib- 
lichkeit. Schwieriger zu verstehen ist die Ergänzung von koro durch hua für 
die Großvaterbezeichnung, da hua (wörtlich ,Frucht”) sonst im übertragenen 
Sinne für einen „Sohn“ steht. Die Verschiebung in eine vorangehende 
Generation wird also sprachlich durch einen Ausdruck für eine folgende 
Generation manifestiert! Wenn man unterstellt, daß koro in beiden Gene- 
rationen die gleiche Bedeutung besitzt, so könnte eine Lesart für korohua 
lauten „Der, dessen Frucht (hua) der Vater (koro) ist". Ich lasse diese Frage 
vorläufig often. 


Zum Namen der Mutter, nua, gibt es einige problematische Parallelen 
auf Mangareva (Nua-naheo als eine weibliche Gestalt im Tahaki-Zyklus) (25) 
und den Marquesas (Atanua als Göttin der Morgendämmerung) (26). Nach 
dem Vorgang von nuahine/ruahine zu schließen, dürften aber Vergleichs- 
formen zu nua anderswo rua gelautet haben. Belege mit entsprechender Be- 
deutung als , Mutter“ fehlen jedoch; statt dessen hebt sich eine andere Benen- 
nung als Gegenstück zu koro ab, auf die weiter unten eingegangen werden 
soll. Wenden wir uns zunächst den Parallelen zum Vaterterminus koro zu (27): 


Maori: koro, freundliche Anrede für einen männlichen Erwachsenen: 
Vater, alter Mann. 
Marquesas: koo, ein zärtlicher Ausdruck für die Anrede von Männern. 
Gilt als Diminutivform von kooua! 
Nukuoro: koro = Mann (daneben werden genannt tangata = Mensch 
und tane = männlich). 
Wie man sieht, stimmt der Gebrauch von koro am besten mit Neuseeland 
überein. 


Auf der Osterinsel wird koro nicht nur auf den Vater, sondern auf sämt- 
liche kollaterale männliche Verwandte der 1. aufsteigenden Generation be- 
zogen. Darüber hinaus hört man mitunter, wie ein Vater seinen Sohn als koro, 
etwa im Sinne von „Väterchen“, bezeichnet. Entsprechend kann eine Tochter 
auch zärtlich mit nua, „Mütterchen“, angeredet werden. Der Übertragungs- 
mechanismus ist der gleiche wie bei der gefühlsbetonten Umwertung der 
geschlechtsdifferenzierenden Großelternnamen: Die Verwendung von Eltern- 


termini in der Kindergeneration drückt einen besonderen Grad der Zu- 
neigung aus. 


Das Wort koro gibt mehrere Probleme auf. Betrachten wir aber zunächst 
verschiedene Zusammensetzungen, welche die gleiche Wurzel enthalten (28): 


hakoro bei den Maori zur Bezeichnung eines alten Mannes, des Vaters 
oder eines Verwandten. 

koroheke bei den Maori für einen alten Mann. 

koromata auf Tikopia für einen Novizen. 
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korongata bei den Moriori fiir einen Mann. 

koromatua: Maori = (u.a) Häuptling; Mangaia = Priester oder Lehrer 
eines Hauptlings. 

’oromatua/’orometua auf Tahiti: Einerseits für den Schädel eines Ver- 
wandten und die Geister von Verstorbenen, andererseits für einen 
erfahrenen Lehrer und Meister. 

In Tikopia wird mit koromata ein Knabe auf der Initiationsstufe bezeichnet. 
Man darf danach annehmen, daß koro jedenfalls den (sozial) erwachsenen 
Mann meint. Die Form der Moriori,-korongata, stellt ein Kompositum mit dem 
Wort für „Mensch“ dar. Eine Überschneidung mit der Generationstermino- 
logie ist in den Zusammensetzungen von koro und matua gegeben; allerdings 
werden dadurch neue Begriffe eingeführt. Eine Mischform, welche sogar die 
Generationsschranke aufhebt, begegnete uns ja bereits in dem tahit. Namen 
der Ruahine-metua. 

Mühlmann hat sich in anderem Zusammenhang mit der Etymologie von 
Koro (tahit.’Oro) beschäftigt und auf den gleichnamigen Gott und Heros in 
Mangaia hingewiesen (29). Für diesen Koro-mau-ariki, wie sein vollständiger 
Name lautet, ist u.a. die Erfindung neuer Tänze rühmlich überliefert. Gerade 
in dessen festlichem Charakter klingt eine weitere Bedeutung des Rapanui- 
wortes koro an: Unter koro verstand man auf der Osterinsel früher auch ein 
»Fest", und große Festhäuser führten den Namen hare koro (nach der Be- 
schreibung handelte es sich dabei um eine Art Junggesellenhäuser). 

Vielleicht sollte man zum besseren Verständnis noch einen Blick auf 
Westpolynesien werfen. Koro im komplexen Sinne der Osterinsulaner als 
„Fest" und „Vater, männliches Mitglied der Elterngeneration“ wäre gegen- 
überzustellen entweder die Ortsbezeichnung koro {Fiji, tongan. kolo) für 
einen (befestigten) Wohnplatz oder — wahrscheinlicher — der spezifische 
Güterbegriff koloa (Tonga, samoan. ’oloa). Besonders für Samoa stehen uns 
gute Beschreibungen über den Geschenkaustausch bei einer Hochzeit zur Ver- 
fügung (30). Dort bringen die Verwandten des Bräutigams gemeinsam das 
sog. ’oloa auf, d.h. die von Männern verfertigten Sachgüter, wie Schmuck, 
Waffen, Werkzeuge und Boote, aber auch Nahrungsmittel und Schweine. Die 
Geschenke des Bräutigams, ’oloa, werden nun terminologisch scharf getrennt 
von den reziproken Geschenken aus der Familie der Braut. Diese heißen tonga 
und bestehen aus von Frauen hergestellten Sachgütern, wie Matten usw. 
Gaben von ’oloa erfolgten von der Vaterseite her auch bei anderen wichtigen 
Lebensstationen, so besonders bei der Geburt des ersten Kindes. Derartige 
Zusammenhänge zwischen ’oloa als männlichem Besitz und koro als 
Namen für „Vater, Mann” sollte man im Auge behalten. 

Ich hatte oben als Beispiel für eine zusamınengesetzte Form das hakoro 
der Maori gebracht. Das Gegenstück hierzu ist der Terminus hakui, mit dem 
sowohl eine „Mutter” wie eine „alte Frau“ bezeichnet werden kann. Damit 
stoßen wir auf jenen Stamm kui, der mir zwar von der Osterinsel nicht be- 
kannt ist, jedoch im sonstigen Ostpolynesien eine erhebliche Rolle spielt (31): 

Mangareva: kui = Mutter. Ältere Tanten heißen kui nui, jüngere Tanten 
Kuleıtı. 

Tuamotu: kui wird von Tregear übersetzt als „Ahn“, und fakuitakui 
als „alt“. Vor allem aber ist kui enthalten in der Form 
makui — Vater, Vaterbruder und Mutterbruder (auch mit 
geschlechtsdifferenzierendem Zusatz als makui tane). Davon 
werden die Mutter, Mutterschwester und Vaterschwester als 
makui vahine oder makuahine unterschieden. Andere Zu- 
sätze bestimmen Adoptiveltern = makui fagai, und Stief- 
eltern = makui hou. 
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Marquesas: kui = Mutter (auch von Tiermüttern gesagt). 

Nukuoro: kui = alte Frau. 

Maori: kui tritt weitverbreitet als Anredeform für eine Frau auf. 
In einigen Distrikten wird der Terminus nur auf solche 
Frauen bezogen, die eigene Kinder haben, also unverkenn- 
bar mit der Grundbedeutung der Mutter oder Ernährerin. 
Die emotionale Anredeform kui erinnert an die entspre- 
chende Sekundärbenutzung von nua auf der Osterinsel. Von 
abgeleiteten Formen sind zu erwähnen: makui als zärtliche 
Anrede für eine Frau und kuia für eine alte Frau, Mutter, 
Großmutter oder andere ältere Verwandte weiblichen Ge- 
schlechts. 

Tonga: kui tritt hier in einer sehr charakteristischen Doppelbedeu- 
tung auf, nämlich erstens für die Großeltern oder Ahnen (mit 
den Ableitungen kui-ua für die Urgroßeltern und kui-tolu 
für die Ururgroßeltern) und zweitens für eine blinde Person. 


Während kui in Tonga deskriptive Sozialwirklichkeit ist, erscheint kui bei 
den Maori und anderswo auch als Mythenfigur. „Blindheit“ und ,,Alter” sind 
nämlich jene Merkmale, die mit der blinden Alten in der Unterwelt verknüpft 
sind, die zu den Standardepisoden des Tahaki-Zyklus zählt. Für die weitere 
Vertiefung zu Kui sei auf die einzelnen Versionen des Tahaki-Zyklus bei 
Stimson sowie auf die Belege bei Tregear und Williamson verwiesen (32). 
Die blinde Alte tritt unter verschiedenen Namen, fast immer aber in ähn- 
lichem Kontext auf. Während kui in Tonga aber noch eine eindeutige Groß- 
elternbezeichnung ist und das sonst übliche tupuna ersetzt, verschiebt sich die 
Bedeutung in Ostpolynesien stärker auf die Elterngeneration und gilt dann 
im Raum Mangareva— Marquesas— Neuseeland nur noch für die Frau in ihrer 
Rolle als Mutter. 


Eine weitere Parallele zwischen den Maori und Westpolynesien läßt sich 
außerdem noch mit Hilfe eines zweiten Namens für „Mutter“ ziehen (33): 


Maori: whae als ehrerbietige Anredeform für eine Frau. Whaea 
und whaene für „Mutter” und ,Tante”. 

Tonga: fae = Mutter. 

Uvea: fae = Mutter und Mutterschwester. 


Die Grundidee scheint das „Gebären von Kindern” gewesen zu sein, vgl. 
tongan. faele usw. Capell und Lester schließen das Wort an Dempwolffs 


uraustronesische Form “*baji, „Mutter“, an (34). In dem alt-ostpolynesischen | 


Bereich zwischen Marquesas und Osterinsel fehlt dieser Terminus. 


Die geschlechtsdifferenzierende Benennung der Eltern, die wir für die 
Osterinsel zeigen konnten, steht also durchaus nicht einzigartig in Ost- 
polynesien da. Soweit es sich nicht um „reine“ Formenpaare handelt. wie 
koro: kui bei den Maori, treffen wir auf Mischformen, die den weiblichen 
Elternteil geschlechtsdifferenziert, den männlichen Elternteil dagegen gene- 
rationstypisch benennen: 


Mangareva: m. motua f. kui 
Marquesas: m. motua f. kui 
Maori: m. matua f. whae 


Der gemein-ozeanische Ausdruck gilt also dem Mann, die Regionalform der 
Frau. Was ferner den ,Generationstyp mit geschlechtsdifferenzierenden Zu- 


sätzen" angeht, so fällt auf, daß dieser stärker zentralpolynesisch als rand- 
polynesisch zu belegen ist. 


Für kui und whae dürfen wir einen westpolynesischen Ausgangspunkt 
festhalten; aber nur der erste dieser beiden Ausdrücke für „Mutter“ drang 
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weit nach Osten vor. Auf der Osterinsel scheint sich die Lokalform nua mit- 
telbar aus dem alt-ostpolynesischen Wort (ruahine) entwickelt zu haben (85) 
Für die Rapanuiwôrter koro und korohua ist die Verankerung im Alt- 
Ostpolynesischen eindeutig. Es erscheint mir wichtig, die Frage aufzuwerfen, 
ob Entsprechungen zu koro und kui auch außerhalb Polynesiens nachgewiesen 
werden können, oder ob hier eine innerpolynesische Genesis auf der alter- 
tumlichen Kulturachse Viti-Marquesas vorliegt (35 a). Ein Anschluß an die ur- 
melanesischen Bezeichnungen *tama für „Vater“ und “tina für „Mutter“ ist 
jedenfalls nicht gegeben (36). 


Die besprochenen Verwandtschaftsbezeichnungen der Osterinsulaner kön- 
nen also, soweit es sich nicht lediglich um gemein-ozeanische Namen handelt, 
folgendermaßen gedeutet werden: 


Poki, koro, korohua und nuahine führen auf einen alt-ostpolynesischen 
Kern, hina und hinarere in eine begrenztere Zone des zentralen Poly- 
nesiens. 


Der geographische Punkt, den alle Verbindungslinien berühren und der sämt- 
liche terminologischen Parallelen aufweist, liegt in der Marquesas-Gruppe. 
Damit ist ein weiterer Beweis für die These erbracht, daß sehr alte Wurzeln 
der Osterinselkultur auf den marquesanischen Inseln gesucht werden müssen. 


Belege: 


(1) Milke „Ozeanische Verwandtschaftsnamen”, ZfE 83, 226 ff. mit UMN *tumbu und 
UAN * mpu + Präf. t-. 

(2) Metraux ,Ethnology of Easter Island”, BMB 160, 98—101 bringt eine nicht er- 
schöpfende Darstellung der Verwandtschaftsbezeichnungen. Neben eigenen Feld- 
ergebnissen wurden verstreute Angaben von Englert benutzt aus „La Tierra de 
Hotu-Matu’a”, 1948. 

(3) Milke a.a.O.: Im Ur-Melanesischen *matuga — Mutterbruder, von UAN *ma- 
tuga, alt. 

(4) Tregear „A Maori Comparative Dictionary”, 1891, 358. Danielsson „Tuamotuan 
Kinship Terms“, Ethnos 1953, 159. Handy „The Native Culture in the Marquesas", 
BMB 9, 69. Dordillon „Dictionnaire de la Langue des Iles Marquises“, Paris 1932, 
331. Pukui-Elbert „Hawaiian - English Dictionary”, Hawaii 1957, 311. Jaussen 
„Grammaire et Dictionnaire Tahitiens”, Braine-le-Comte 1949, 170. Hiroa ,Ethno- 
logy of Manihiki and Rakahanga”, BMB 99, 19, Marshall „Notes on Rarotongan 
Kinship Terminology”, Journ. Austrones, Studies 1956, 18. Williams „A Dictionary 
of the Maori Language”, Wellington 1957, 297, 

(5) Churchill „Easter Island", CIW Publ. 174, 242, 

(6) Milke a.a.O. sowie Capell und Lester „Kinship in Fiji", Oceania XVI, 126. 

(7) Hiroa „Ethnology of Mangareva”, BMB 157, 136 sowie die unter Anm. 4 ange- 
führten Quellen. 

(8) Soweit nach Dordillon 1932, 166. Vgl. auch Dordillon 145: tuoi te hina = fils des 
tudi te ped sowie 318. Handy 1923, 69 bringt eine ganze Reihe von Ausdrücken 
für Urenkel, darunter peka, tu’6’i und maveka, und unterscheidet hina = Urur- 
enkel von peka hina = Urururenkel. Gerade die beiden letzten Belege sind nun 
reziprok zu den Termini der Ururgroßeltern bzw. Urururgroßeltern. Zur Zeit 
von Handys Feldarbeit (1920/21) waren die Dörfer bereits weitgehend entvölkert. 
So ist es verständlich, wenn nicht mehr im Gebrauch befindliche Ausdrücke, die 
so viele Generationen umschließen, anscheinend nicht immer präzise im Gedächtnis 
der Informanten waren. 

(9) Nach Hiroa, Danielsson und Marshall. 

(10) Williams 1957, 50. 

(11) Hocart „Lau Islands, Fiji”, BMB 62, 33. 

(12) Radcliffe-Brown „Structure and Function in Primitive Society”, 1956? passim. 
(13) Schott „Ahn und Enkel bei Naturvölkern”, Sociologus N. F. 7/2, 130 ff. 
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Capell und Lester, Oceania XV, 176, XVI, 118. 
Firth „We, the Tikopia“, 19572, 257 ft. 

Hocart 1929, 33. 

Capell und Lester a. a. O. 


7a) Dr. Fischer (Tübingen) machte mich nach Drucklegung dankenswerterweise auf 


zwei Belege für den Typ ABAB im Sepik-Gebiet aufmerksam. Die Kwoma und 
Abelam kennen eine Dichotomie der Großelternnamen, vgl. Whiting & Reed 
„Kwoma Culture“, Oceania IX, 200, und Kaberry „The Abelam Tribe, Sepik- 
District, New-Guinea“, Oceania XI, 251. — Ein weiterer Typ mit der einzig- 
artigen Formel ABCC kommt ferner in Viti vor, vgl. Nayacakalou „The Fijian 
System of Kinship and Marriage”, JPS 66, 45. 

Nach den unter Anm. 4 und 7 angeführten Quellen. 

Vgl. etwa polyn. rima und tongan. nima; polyn, rango und Nukuoro nango. 
Nach den unter Anm. 4 und 7 angeführten Quellen. — Auf Rapa wird durch rua’ine 


die Betagtheit ausgedrückt (in tangata rua’ine für einen alten Mann und pea 
rud’ine), vgl. Stokes „Language in Rapa”, JPS 64, 338. 

Prytz Johansen „The Maori and his Religion in its Non-Ritualistic Aspects", 
Kopenhagen 1954, Kapitel 9. 

Teuira Henry „Ancient Tahiti”, BMB 48, 416. 


(23) Henry a.a.O. sowie Jaussen 1949, 181, und Williamson „Religious and Cosmic 


Beliefs of Central Polynesia“, Cambridge 1933, 11/192, 

Sarfert-Damm „Luangiua und Nukumanu", ESE B 12/2, 338 und 384. 

Hiroe 1938, 318 ff. 

Tregear 1891, 26. 

Zu Nukuoro vgl. Christian „Nuku-Oro Vocabulary", JPS 7, 227. Das von Eilers 
„Inseln um Ponape", ESE B 8, 301 abgedruckte Vokabular ist damit identisch. 
Nach den unter Anm. 4 und 15 angeführten Quellen. 

Mühlmann „Arioi und Mamaia”, Wiesbaden 1955, 158. 

Krämer „Die Samoa-Inseln”, Stuttgart 1902, 36ff, Vgl, auch allgemein Hogbin 
„Polynesian Ceremonial Gift Exchanges”, Oceania III, 13 ff. 

Nach den unter Anm. 4 und 27 angeführten Quellen. Ferner Churchward „Tongan 
Dictionary“, London 1959, 274, 

Stimson „The Legends of Maui and Tahaki”, BMB 127, 89—90. Tregear und Wil- 
liamson a.a.O. 

Außer den genannten Quellen vgl. Hiroa „The Coming of the Maori”, 1950, 339 
und Burrows „Ethnology of Uvea“, BMB 145, Table 1. 

Capell und Lester 1945, 136. 

Hier sei noch eine Alternativerwagung hinzugefügt: nua bedeutet auch soviel wie 
„Tapaumhang”, also ein Stück typischer Frauenarbeit. Wäre es so abwegig, in der 
Zweiteilung nua : koro bei den Osterinsulanern (Mutter und von Frauen ver- 
fertigtes Objekt einerseits, Vater und von Männern veranstaltetes Fest anderer- 
seits) etwas von dem Gegensatz zwischen Frauengut und Männergut in West- 
polynesien zu vermuten? 


(35a) Bei den Galavi im südöstlichen Neuguinea bezeichnet koroto den Mann und 


(36) 


korotona „männlich“ (bei acht benachbarten Stämmen an der gleichen Küste fehlt 
das anlautende k). Die Stämme der Galavi und Boniki kennen ferner als austro- 
nesischen Terminus für die Mutter madua, vgl. Reports Cambridge Anthrop. Exp. 
Torres Straits III, 494. — Wohl nur zufällig ist die Übereinstimmung des Rapanui- 
wortes nua für „Mutter“ mit dem entsprechenden Abelam-Ausdruck nua, vgl. 
Kaberry a.a.O. — Die Wurzel für kui scheint in Indonesien zu liegen, vgl. auf 
Kisar kuise — blind, bei Josselin de Jong „Studies in Indonesian Culture I: Oirata, 
a Timorese Settlement on Kisar“, Amsterdam 1937, 248. Der Bedeutungswandel 
dürfte von „blind“ über „alt“ und „Großeltern“ zur geschlechtsspezifischen Ein- 
schränkung als „Großmutter, Mutter“ geführt haben. 


Milke a.a.O. — Weitere geschlechtsdifferenzierende Benennungen der Elt 
bei Firth 1957, 277. g er ern 


Präexistenz und Pradestination im Volta-Gebiet und in Oberguinea 


Von 


Jürgen Zwernemann 


Onyame rkrabea nni kwatibea. 


(Akan-Sprichwort) *) 


Die Frage der Prädestination und der Präexistenz der Seele ist in der 
Literatur über die Stämme der Volta-Oberläufe, besonders Nord-Ghanas, ver- 
schiedentlich berührt worden. Vor allem gebührt R. S. Rattray (1932) das Ver- 
dienst, diese Frage durch seine Materialsammlung über die Stämme Nord- 
Ghanas in den Blickpunkt gerückt zu haben. Am intensivsten hat sich aber wohl 
M. Fortes (1959) in einer neueren Arbeit mit dem Problem beschäftigt. Er geht 
von den Begriffen „Schicksal“ (fate) und „Bestimmung“ (destiny) aus. Prä- und 
Postexistenz, Prädestination und Schicksal sind eng miteinander verbunden. 
Fortes diskutiert vor allem das Material, das er selbst bei den Talensi sammeln 
konnte, und zieht einige Parallelen aus dem Bereich Oberguineas heran. Durch 
die folgenden Ausführungen soll versucht werden, die Bedeutung der Prä- 
destination und präexistentieller Vorstellungen im erwähnten Bereich des 
Volta-Gebietes und in Oberguinea herauszustellen. 


1. Stämme des Volta-Gebietes 


Nach dem Glauben der Nankanse befindet sich die (bzw. eine) Seele des 
Menschen in pränatalem Zustand bei dem im Himmel wohnenden Gott Yini 
(auch Wene, Na-Wene, Wuni oder Wune?) genannt). Bevor die Seele auf die 
Erde kommt, muß sie Yini sagen, welche Wünsche sie für ihr irdisches Leben 
hat. Sie spricht gute oder schlechte Wünsche aus. Die Seele sagt etwa zu Yini, 
sie wolle keinen Vater oder keine Mutter haben, keine Kinder oder keine 
Geschwister, sie wolle niemals heiraten, arm sein, niemals geboren werden 
ısw. Die Eltern ermitteln diese pränatalen Äußerungen mit Hilfe des Wahr- 
sagers, der auch angibt, was geschehen muß, um die Wirkung ungünstiger 
Äußerungen zu verhindern, oder wie man sich für gute Wünsche bedanken 
muß. Oftmals rät der Wahrsager zur Errichtung eines Yini-Schreines. Fast 
jeder Mensch hat einen Yini-Schrein. Solcher Schrein kann offenbar alles mög- 
iche sein: ein Baum, ein Stein, ein Topf, die Hörner eines Tieres, ein Tier, ein 
Musikinstrument usw. Die Art des Schreines stellt der Wahrsager fest. An 
liesem Schrein ruft der Besitzer Yini an und bringt ihm Opfer. Bei der ersten 
Schwangerschaft einer Frau befragt der Mann den Wahrsager, welche AuBe- 
ungen die Frau in ihrer pränatalen Existenz Yini gegenüber gemacht hat. Ob 
ie etwa während der Schwangerschaft ihre Eltern nicht sehen will, oder ob 
ie keine Kinder haben wolle, was Totgeburten zur Folge hat. Etwaige Tabus 
werden respektiert, soweit es möglich ist; in allen anderen Fällen versucht 
nan, durch entsprechende Opfer und Zeremonien die Wirkung der pränatalen 
\uBerung aufzuheben. Vielleicht hat die Frau Yini gegenüber geäußert, sie 
volle nur Mädchen gebären, dann werden alle Knaben dieser Frau tot geboren 
‚der sterben bald nach der Geburt. Auch in diesem Falle empfiehlt der Wahr- 
ager oft die Errichtung eines Schreines. Zur Errichtung des Yini-Schreines 


1) Christaller, 1879, Nr. 2538; Rattray, 1916, Nr. 9. Wörtl.: Onyames Schicksal kann man nicht ent- 
ehen. Bedeutung: kein Mensch kann seinem Schicksal entgehen. 
2) Rattray, 1932, I, 45; Cardinall, 1920, 22; eigene Aufzeichnung. 
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benötigt man in diesem speziellen Falle Erde von einer Wegkreuzung. Jeder | 
Anwesende spuckt viermal auf diese Erde, der Ehemann der betreffenden Frau | 
nur dreimal. Auf dem errichteten Altar opfert man dem Himmelsgott Yini eine | 
Fledermaus, einen Hahn, eine Ziege, Hirsebier usw. Der Wahrsager leitet die | 
Zeremonie (Rattray, 1932, I, 136, 166, 180 ff., DES N SOE aN | 

Bei den Talensi spielt die Vorstellung der pränatalen Existenz der Seele |! 
bei Naawun?) ebenfalls eine bedeutende Rolle. Vor der Geburt ist das Kind ff 


„with Heaven”. In dieser Zeit äußert es Naawun gegenüber seine Wünsche I 
bezüglich seines Schicksals im Leben. Diese Äußerung wird als Nuor-Yin, „Yin | | 


des Mundes" oder „ausgesprochene Bestimmung” (Spoken Destiny), bezeichnet; | 
das Schicksal wird kurz „Yin“ genannt. Das Yin ist ausschließlich an die Person |} 
seines Trägers gebunden. „Es ist das Symbol seiner Individualität, dessen, was | 
seine Lebensgeschichte in seinen Augen von der jeder anderen Person unter- 


scheidet.“ Männer und Frauen haben gleichermaßen ein Yin, das sich als gut |f 


oder böse offenbaren kann. Von einem bösen Yin (Yinbe’er) spricht man, wenn § 


der betreffende Mensch von permanentem Ungliick in wichtigen Angelegen- | 
heiten verfolgt wird. Der Betreffende kann in seiner pränatalen Existenz erklärt ff 


haben, daß er keine Eltern, keinen Ehepartner, keine Kinder oder selbst. keine |} 
Felder und kein Vieh haben wolle (Fortes, 1949, 227f.; 1959, 39). Besonders |} 
die Ablehnung von Feld und Vieh bedeutet natürlich einen tiefen Einschnitt, 
einen völligen — man könnte sogar sagen einen katastrophalen — Umsturz 


im Leben des Betreffenden, der aus dem Wirtschaftsleben seines Stammes | 


herausgerissen wird. Fortes (1959, 43f.) berichtet von einem solchen Fall. Der |} 
Betroffene verließ seine Heimat, um in der Fremde einem anderen Erwerb 
nachzugehen, empfand diese Notwendigkeit aber als harten Schlag. 

Das Yin kann sich auf verschiedene Weise offenbaren. Meist hat der 
Betreffende einen Unfall oder wird einige Zeit von Unglücken verschiedenster 
Art verfolgt. Der Wahrsager stellt die Ursache fest und gibt die erforderlichen 
Gegenmaßnahmen an. Meistens ist die Errichtung eines Schreins erforderlich 
(Fortes, 1949, 228). Fortes berichtet von einem etwa sechzehnjährigen Burschen, 
der ein Krokodil erlegte. Der Vater des Burschen befragte einen Wahrsager 
nach diesem Ereignis und erfuhr, daß es sich um eine Manifestation des Schick- 
sals dieses jungen Mannes handele. Der Vaters-Vater und die Mutter des |} 
Burschen hatten sich im Krokodil und im Pfeil, mit dem das Tier erlegt wurde, || 
manifestiert. Sie waren gleichzeitig die Manifestation des Schicksals des jungen 
Mannes, der einen Schrein errichten und den genannten Ahnen dort opfern 
mußte. In den Lehmschrein wurden Krokodilschädel und Pfeil eingelassen 
(Fortes, 1959, 43). Die enge Verbindung von Ahnen und Prädestination geht 
aus der Arbeit von Fortes deutlich hervor. Fortes spricht von „Destiny an- 
cestors". Keiner hat seine „Destiny ancestors" mit einem anderen gemeinsam, | 
nicht einmal Brüder. Es sind aber stets direkte Ahnen (Fortes, 1959, 42 und 46). 
Man könnte sagen, diese Ahnen lösen das pränatal gewählte Schicksal aus. 

Jeder verheiratete Mann hat einen Yin-Schrein, Frauen haben keinen. Da 
nun aber pränatale Äußerungen der Frauen besonders unangenehme Folgen | 
haben können, muß man selbstverständlich auch die Auswirkung solcher AuBe- | 
rungen neutralisieren. Man führt z.B. die nicht seltenen Fehlgeburten auf | 
pränatale Schicksalswünsche zurück. Die erforderlichen Riten zur Abwendung | 
des Unheils werden von der Linie des Vaters der Frau durchgeführt, und zwar 
im Gehöft des Ehemannes der Frau. Zunächst opfert man den Ahnen der Linie 
der Frau, die man bittet, das Unheil zu vertreiben. Anschließend wird die Frau | 
im Verlauf der Zeremonie durch Waschung purifiziert, und endlich ,extrahiert" 


4 Naawun oder Naayin bedeutet ,Himmel”. Naawun ist „the ultimate source of everything on 
earth". Die Talensi haben nach Fortes (1959, 38) keine Schöpfungsmythe (?) und keine Schreine für den 


Himmel, Dieser Autor vermeidet die Übersetzung von Naawun oder Naayin durch die Begriffe „Gott“ | 
oder „Himmelsgott” peinlichst. 
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En Be gewählte Schicksal und wirft es symbolisch fort (Fortes, 1959, 
ALL): 

Opfer, die an einem Yin-Schrein gebracht werden, dürfen in vielen Fällen 
nur vom Eigentümer des Schreines, seiner Frau und seinen Kindern gegessen 
werden. Die übrigen Verwandten sind ausgeschlossen. Hier liegt ein wesent- 
licher Unterschied zwischen dem Kult der „Destiny ancestors“ und dem allge- 
meinen Ahnenkult: die Angehörigen der Linie oder des Clans sind vom Opfer 
am Yin-Schrein ausgeschlossen (Fortes, 1959, 42, 50). 

Rattray (1932, II, 354) berichtet vom Yini-Schrein*) des Erdherrn von Tongo. 
Der Erdherr erklärte, er sei vom Yini auf die Erde geschickt und habe von" ihm 
sein Amt erhalten. Das Yini gebe ihm „Leben [= Gesundheit], Frauen und 
Kinder“. Nach den vorstehenden Ausführungen erkennen wir unschwer, daß 
hier zweifellos nicht in erster Linie der Himmelsgott gemeint ist, sondern das 
präexistentiell erwähnte Schicksal. Dabei muß berücksichtigt werden, daß beide 
in enger Beziehung zueinander stehen. 

Auch den Mosi ist die Vorstellung der pränatalen Existenz der Seele im 
Himmel offenbar nicht unbekannt. A. Dim Delobsom (1934, 71) berichtet, daß 
ein Mädchen seinen Vater fragte, ob er es selbst oder seinen (des Mädchens) 
Bruder mehr schätze. Der Vater ging beunruhigt zu seinem Wahrsager und 
erfuhr, daß der Himmelsgatte des Mädchens versuche, es zur Rückkehr in den 
Himmel zu überreden. 

Nichts geschieht in dieser Welt ohne die Zustimmung von Wände, wie die 
Mosi Gott oder den Himmelsgott nennen. Zumindest muß der Mensch nach dem 
Tode seine Handlungen vor Wénde verantworten. Glaubt jemand sich ungerecht 
behandelt und kann sein Recht nicht bekommen, sagt er etwa: „Für das, was 
du mir angetan hast, kann ich mich nicht rächen, aber wir ordnen das am Tage 
der ,alkyoame’'!” D. h. wenn die beiden Gegner tot sind und vor Wände erschei- 
nen, wird dieser richten, denn die Seelen der Menschen kehren zu Wände zu- 
rück (Delobsom, 1932, 198, 200). 

Einige Angaben von R. Fisch lassen vermuten, daß die Dagomba ebenfalls 
die Vorstellung von der Präexistenz der Seele haben. Wenn jemand einen 
Unfall hat, dann sieht man das als Gottes Willen an. Armut, Einäugigkeit, 
Lahmheit usw. sind von Gott gegeben, man darf also nicht über solche unglück- 
ichen Leute lachen. Unschwer läßt sich hier der Glaube an die Prädestination 
>rkennen. Ein weiterer Hinweis kann sein, daß es im Dagomba-Gebiet sog. 
Wune-Altäre gibt, die im Inneren der Gehöfte aus Erde errichtet werden 
Fisch, 1912/13, 141, 143, 147). Trotz dieser etwas dürftigen Angabe erscheint es 
nir sehr wahrscheinlich, daß die Wune-Altäre mit den Yini-Schreinen der 
Nankanse usw. identisch sind. Entsprechende Schreine belegt Rattray (1932, II, 
380 f., 463 f.) für die Kusasi und Mamprusi. Derselbe Autor berichtet das Vor- 
andensein der Vorstellung von der pränatalen Existenz und der selbstgewähl- 
en Prädestination von den Namnam, die z.B. die Meinung vertreten, ein Selbst- 
nörder habe sein Ende pränatal erwählt (Rattray, 1932, II, 369f., 373). 

Die wenigen Angaben, die wir von den Gurunsi-Stämmen haben, lassen 
mmerhin erkennen, daß anscheinend auch dort ähnliche Vorstellungen wie bei 
len bisher zitierten Stämmen bekannt sind. Nuna und Kasena kennen Altäre 
zw, Schreine — wenn man diese Bezeichnung vorzieht —, die We oder We 
jenannt werden, also mit dem Wort benannt werden, das auch Gott oder den 
Jimmelsgott bezeichnet. Gelegentlich ordnet der Nuna-Wahrsager den Bau 
ines solchen Altars an, damit der Klient Glück hat, Kinder bekommt oder seine 
Sesundheit wiedererlangt. Der Schrein kann nach Vorschrift des Wahrsagers 
eilige Gegenstände enthalten. Nach einer Auskunft stellen die Kinder „den 
"uß auf solchen We-Schrein, wenn sie vom Himmel herabsteigen" (eigene Auf- 


4) Fortes benutzt die Form ,Yin-Schrein", Rattray dagegen „Yini-Schrein". 
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zeichnung). Für das Kasena- und Nuna-Gebiet ist es allerdings vorerst schwie. 
rig, Opfer an den Himmelsgott von Opfern für das pränatal gewählte Schicksal 
zu unterscheiden. Eine Nachprüfung, ob bei den genannten Stämmen diese | 
letztgenannte Vorstellung überhaupt vorhanden ist, ware übrigens erst noch | 
vorzunehmen, wenngleich manches für eine positive Beantwortung dieser Frage | 
spricht. Von den Siid-Kasena liegt bisher ebenso wie von den Lyela die nur I 
sehr ungenügende Angabe vor, daß We- bzw. Yi-Altäre existieren (Cardinall, 
1920, 23f.; Nicolas, 1953, 433). Von den Builsa liegt die ebenfalls sehr unbe- | 
friedigende, wenn auch bezeichnende, Angabe vor, daß Weni (Gott) die Quelle 
des Schicksals ist (Cardinall, 1920, 22). Auf den Dächern der Häuser der Sisala | 
stehen oft Lehmkegel mit eingesetzten Steinen. Es sind Schreine, die den Wea | 
(wörtl.: Geist oder Seele Weas) genannt werden. Rattray vergleicht diese | 
Schreine mit den Yini-Schreinen der Nankanse (Rattray, 1932, II, 509). Rattrays ff 
Angaben sind leider zu dürftig, um hier einen genauen Vergleich zu erlauben. | | 

Eine letzte Angabe aus dem Gebiet der Volta-Oberläufe stammt von den 
Konkomba, die die Konzeption vom Schicksal unter der Bezeichnung Uwin 
kennen. Der Begriff entspricht dem Yini der Nankanse usw. (Froelich, 1954, | 
220). Sehr wahrscheinlich dürfte sich auch bei den Konkomba die Glaubensvor- 
stellung von der pränatalen Existenz finden. 


2. Stämme der Oberguinea-Küste 


Einige Berichte von der Präexistenz und Postexistenz der Seelen und von | 
der Prädestination liegen von den bedeutendsten Stammen der Oberguinea- 
Küste vor. Von den Ashanti berichtet Rattray (1916, 26f.) eine Geschichte, die | 
das Schicksal einer Seele behandelt. Onyankopon gab einer Seele, die zur Erde 
gehen sollte, ein großes und ein kleines Bündel. Die Seele sollte das große 
Bündel einer anderen Seele geben, die sie auf Erden finden würde. Die Seele 
vertauschte jedoch die Schicksalspakete und nahm das größere für sich. Auf 
der Erde fand die nun inkarnierte Seele in ihrem Paket nur Abfall, wogegen 
das kleine Bündel, das sie ja eigentlich behalten sollte, Gold enthielt. D. h. das 
Schicksal der einen Seele war Armut, das der anderen Reichtum. Als der Mensch || 
starb, kehrte die Seele zu Onyankopon zurück und beklagte sich über das | 
Schicksal, das sie im Leben hatte. Onyankopon tadelte sie, weil sie die Schick- | 
sale vertauscht hatte. — Aus dieser Geschichte geht eindeutig hervor, daß die | | 
Seelen von Onyankopon (Gott) kommen und zu ihm zurückkehren, aber ihr 
Schicksal nicht selbst erwählen, sondern zugeteilt bekommen. | 

Die Seele, um die es sich im vorstehenden Beispiel handelt, ist das okara 
oder okra. „Es ist eine bei der Geburt empfangene, göttliche Seele, die beim | 
Tode zu Nyame zurückkehrt” (Manoukian, 1950, 58). Nach der gleichen Quelle | 
gibt es sieben Arten okara, die den Genien der sieben Wochentage der Akan |} 
beizuordnen sind. Nach dem Tode legt das okara Onyame (Gott)5) über den 
Verlauf des Lebens Rechenschaft ab und wird im allgemeinen bald darauf 
reinkarniert. „... wenn ein Kind geboren werden soll, küßt die Seele eines 
Ahnen miitterlicherseits, die Nyame repräsentiert, es während der Abschieds- 
zeremonie im Himmel und gibt dem Kind so sein eigenes kra. Zur gleichen 
Zeit wird dem Kind ein Befehl gegeben, das hyebea (hye Befehl, bea Art von), | 
ein guter Mensch zu sein und während seiner Lebenszeit gute Taten zu voll- | 
bringen.“ Jede Seele muß nämlich so lange reinkarniert werden, bis einer der 
Träger dieser Seele ein reines okara hat, das sich dann mit dem okara von | 
Onyame vereinigt (Meyrowitz, 1951b, 24). Nach Herskovits (1937, 290) ist das 
okara ein Geist des guten oder schlechten Glücks. Die wichtigsten Angaben zu 


—— 


Er 5) Auf die verschiedenen Aussagen der Quellen tiber Onyame, Onyankopon usw. kann in diesem | 
Zusammenhang nicht eingegangen werden. Ein kritischer Vergleich dieses Materials ware erforderlich. 
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dieser Frage hat bereits Perregaux (1906, 266 f.) zusammengefaßt: „Die Tchi 
glauben, daß die Seele eines Menschen (okra) vor seiner Geburt existiert und 
die Seele oder der Geist eines seiner verstorbenen Vorfahren gewesen sein 
kann. Wenn sie von Gott die Erlaubnis bekommt, auf die Erde zurückzukehren, 
erhält sie zur selben Zeit seine Marschanweisung; ihre Bestimmung ist von 
vornherein festgelegt.” Auf diese Glaubensvorstellung verweisen auch die 
folgenden beiden Sprichwörter: „Es stand keiner dabei, wie einer Abschied 
nahm“ [nämlich von Gott] (Rapp, 1933, 83, Nr. 209); und: „Wenn du von 
Onyanykop>n gehst, schaut keiner zu” (Rattray, 1916, 26). 

Die Rückkehr der Seele zu Gott ist in diesem Zusammenhang ebenfalls 
erwähnt. Weitere Belege hierzu finden sich bei Evans (1950, 251f.) und Meye- 
rowitz (1951 a, 61 und 63). 

Daß die Vorstellung von der Präexistenz im Akan-Gebiet aber auch mit 
Ahnenvorstellungen vermischt ist, geht aus einer Angabe von Rattray (1927, 59) 
hervor: „Wenn ein Kind in dieser Welt geboren wird, betrauert eine Geist- 
Mutter den Verlust ihres Kindes in der samandow (Geisterwelt).” Der Begriff 
samandow bezieht sich nicht auf den Himmel. Christaller (1933, 423) gibt an: 
asamän „die Welt der Geister, die Unterwelt, die unteren Regionen, der Platz 
der Toten“. Aus den weiteren Ausführungen von Christaller geht hervor, daß 
das Totenland in der Erde ist. Wenn also die Geistermutter den Verlust ihres 
Kindes betrauert, so ist wohl nicht die Seele gemeint, die ihr Schicksal beim 
Fortgang von Onyame — also im Himmel — erhielt, sondern eine andere Seele. 

Als Parallele zu dem oben zitierten Beispiel von den Mosi, daß der Geister- 
gatte versuchte, seinen Partner in den Himmel zurückzuholen, kann eine An- 
gabe von den Krachi gewertet werden. Nach dem Glauben dieses Stammes ist 
der Mensch vor der Geburt im Land von Wulbari, dem Himmelsgott. Dort im 
Geisterland hat jeder Mensch seinen Geistergatten (Cardinall, 1931, 61 f.). 

Von den Gä berichtet M. J. Field, daß jeder Mensch einer Himmelsfamilie 
angehört, ehe er auf die Erde kommt. Dieser Himmelsfamilie steht der Be- 
treffende viel näher als allen seinen irdischen Verwandten. Im Himmel ist auch 
der Geistergatte, den jeder Mensch hat (Field, 1937, 97 ff.). Die Prädestination 
ist unter der Bezeichnung gbeshi bekannt. Gbeshi ist das Schicksal, das Glück, 
das Lebensprogramm. Es ist personifiziert gedacht. Es ist etwas, das außerhalb 
seines Besitzers steht, das hinter ihm gehen soll. Das gbeshi kann maliziös sein, 
indem es z. B. seinen normalerweise ehrlichen Besitzer plötzlich zum Stehlen 
verleitet. Es muß dann durch einen Priester zur Ordnung gerufen werden (Field, 
1937, 94. £.). 

Deutliche Vorstellungen von der Präexistenz des Menschen bzw. seiner 
Seele sind bei den Ewe festzustellen. Die Menschen kommen nach Ansicht der 
Ewe vom Amedzofe (auch bome, bofe, dzofe), , Menschenentstehungsplatz". 
Dieser Platz ist im Himmel. Dort ist es genau wie im Diesseits, nur ist dort alles 
geistig. Der Bewohner des Geisterlandes wird nolimevi, ,Geisterkind", ge- 
nannt. Im Geisterland wohnen Geistermutter (molimens) und Geistertante 
(nolimetasi). Mawu, der höchste Gott, ist der Konig des Geisterlandes, der ,mit 
den Scheidenden vor ihrem Weggang Gerichtssitzungen abhält". Die Geister- 
mutter gebiert als Frau von Mawu alle im Geisterland wohnenden Geister 
(Spieth, 1906, 502f., 506). Sie ist somit die Mutter aller Menschen. Allerdings 
gehen die Anschauungen auseinander, denn es heißt andererseits, daß jeder 
Mensch seine eigene Geistermutter hat (Spieth, 1911, 226). Diese letzte Glau- 
bensvorstellung würde zur oben angeführten Vorstellung der Akan passen, 
mit dem Unterschied, daß dort deutlich von der samandow die Rede ist, vom 
Totenland. 

Im Ewe-Gebiet verschmelzen offenbar die Vorstellungen von der himm- 
lischen und der „unterweltlichen” Präexistenz. Die Geistermutter sendet den 
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Menschen ins Diesseits; sie gibt ihm Aufträge und Ratschläge mit. Sie zürnt | 
leicht, wenn ihre Anordnungen nicht befolgt werden. Das Geisterland wird | 
entweder offiziel oder heimlich verlassen. Vor dem Verlassen des Geister- | 
landes findet, wie bereits erwähnt, eine „Gerichtsverhandlung“ unter Vorsitz N 

von Mawu statt. Geistermutter und Geistertante sehen ihre Lieblinge nur sehr ||} 
ungern scheiden. Ein solcher Geist verspricht dann, daß er bald zurückkehrt, | | 
und der betreffende Mensch stirbt im Kindesalter. Dieses Versprechen heißt ||} 
gbetsi. Nach Ablauf der versprochenen Zeit tötet das gbetsi den Betreffenden | | 
(Spieth, 1906, 503 und 505). I 

D. Westermann (1954, 268) macht sub gbetsi folgende Angabe: „böses Ge- | 
schick, böser Geist; Mißgeschick, Pech; vielleicht zu gbe Stimme und tsi sagen: | | 
gesprochenes Wort®), d.h. das von einem aus der Unterwelt in die Menschen- | 
welt eingehenden und hier als Kind geboren werdenden Menschen(-Geist) i | 
abgegebene Versprechen, innerhalb einer bestimmten Zeit zurückzukehren, 
das ihn durch Krankheit, Unglück an sein Versprechen erinnert.“ Diese Defini- 
tion beinhaltet soviel Züge, die mit dem pränatal erwählten Schicksal der 
Talensi, Nankanse usw. übereinstimmen, daß der Verdacht erregt wird, daß 
das gbetsi mehr ist als nur das Versprechen, nach einer bestimmten Zeit ins 
Geisterland zurückzukehren. Auch die entsprechende Vorstellung der benach- 
barten Gä läßt vermuten, daß der Ewe-Begriff gbetsi bisher nicht in seiner 
gesamten Tragweite erfaßt worden ist. 

Wie bei den Gä das gbeshi ist bei den Ewe das gbetsi personifiziert ge- 
dacht. Macht es sich durch Krankheit bemerkbar, dann sucht man es durch 
Opfer kleiner Lehmfiguren zu beruhigen, die es anstatt der Seele annehmen | 
soll. Ist eine Seele aus dem Geisterland entflohen, dann wird das Kind, in das | 
sie sich inkarniert hat, nachts unruhig schlafen und viel weinen. Die Geister- 
mutter ängstigt das Kind und will es zurückhaben. Man opfert ihr in diesem 
Falle kleine Lehmfiguren (Spieth, 1906, 505). Von Spieth (1911, 231) erfahren 
wir, daß die Lebensseele beim Tode des Menschen zu Gott (= Mawu) zurück- 
geht, „um ihm zu klagen, wieviel Leid sie habe auf der Erde erdulden müssen”. 
An anderer Stelle berichtet dieser Autor, das aklama kehre nach dem Tode 
zurück zu Mawu. „Kla ist der jüngere Bruder Gottes, der beim Menschen jf 
wohnt” (Spieth, 1906, 510f.). Man geht wohl kaum zu weit, wenn man die | 
Ewe Vorstellung vom kla oder aklama mit dem okara der Akan in Verbindung | 
bringt. Vielleicht müssen die Worte von Spieth, kla sei der jüngere Bruder | 
von Mawu, so verstanden werden, daß auch Mawu ein kla hat, mit dem alle. 
anderen kla in Verbindung stehen. | 

Ebenso wie die West-Ewe haben die Ost-Ewe die Vorstellung, daß die | 
Seelen der Menschen von Mawu kommen (Herskovits, 1938, II, 232). Vermutlich | 
kommt nur die wichtigste Seele, von den Ost-Ewe se genannt, von Mawu. Mawu | 
selbst wird gelegentlich ebenfalls Se, Segbo oder Dada Segbo genannt. Môg- | 
licherweise ist Dada Segbo ursprünglich nicht mit Mawu identisch gewesen 
(Parrinder, 1950, 227 und 231f.). Im Glauben der Fon ist der Begriff jedoch |) 
weiter differenziert. Man unterscheidet semedo und selido. Semedo stirbt (2) mit | 
seinem Träger und ist für die Handlungen des Betreffenden verantwortlich; | 
selido ist der Gott (Mawu), "who lives in everybody's body”. Selido entspricht 
annähernd einer "Over-Soul“ (Parrinder, 1949, 122f.). Nach B. Maupoil (1943, | 
381 und 388) ist se der von Gott gegebene „Schutzgeist”, der unsterblich ist. | 
Menschen und Tiere haben se. Es gibt ein großes Se (Mawu), von dem das indi- | 
viduelle se nur ein Teilchen ist. Nach dem Tode vereinigt sich das individuelle | 
se wieder mit dem großen Se. Westermann (1954, 589 und 591) gibt an: sé; GE: | 
ese; Gu: ose „ein Himmelsgott, der Schicksalsgott“ und „Gottheit, der Schick- | 
salsgott, das Schicksal; Schutzgott oder -geist eines Menschen.” Obwohl diese ff 


°) Das entspricht dem Begriff ,Nuor-Yin" der Talensi, 
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Seele entsprechend dem okara der Akan, dem ekla oder kla der Gé und West- 
Ewe vom Hoch- oder Himmelsgott kommt, ist offenbar mit ihr bei den Ost-Ewe 
die Prädestination nicht direkt verbunden. Unbekannt ist die Prädestination 
aber auch den Ost-Ewe durchaus nicht. 


Maupoil weiß zu berichten, daß Mawu das Leben des Menschen vorher- 
bestimmt. Mawu gibt dem Kind, d. h. der Seele, „Instruktionen“ für das Leben. 
Nach dem Tode legt die Seele — hier ye genannt! — bei Mawu Rechenschaft 
über das Leben ab’). Die Seele kehrt dann vorübergehend — nämlich bis zur 
Bestattung — zur Leiche zurück und geht anschließend endgültig zu Mawu. 
War der Mensch im Leben gut, bekommt die Seele von Mawu einen guten Platz 
und wird nach einiger Zeit reinkarniert (Maupoil, 1943, 379, 389). Wie wir 
sahen, berichtet Maupoil, daß diese Seele ye genannt wird. Von Parrinder 
(1950, 227) erfahren wir, daß ye der „Schatten“ ist, also das, was man auch als 
Schattenseele bezeichnet. 


In Dahomey werden diese Vorstellungen durch die Konzeption des Fa 
kompliziert, dessen Bedeutung im Zusammenhang mit der Prädestination Fortes 
(1959, 21f.) herausstellt. Fa ist am besten als Orakelgott bekannt, aber Fa ist 
gleichzeitig eine Personifikation des Schicksals §). Allerdings ist Fa dabei m. E. 
aber doch wohl eher das allumfassende als das individuelle Schicksal. Jeden- 
falls geht diese Vorstellung über das hinaus, was wir als „gegebenes Ver- 
sprechen“ oder ähnlich bezeichnet haben. In denselben Zusammenhang stellt 
Fortes (a. a. O.) für Dahomey auch die Vorstellung vom Glück, die er mit Da in 
Verbindung bringt. Dä wird meist als Regenbogenschlange und Beherrscher 
des Luftraumes bezeichnet. Auf die Funktionen von Dä soll hier ebenfalls nicht 
genauer eingegangen werden’); es sei nur herausgestellt, daß Da als Verkörpe- 
rung des Reichtums und des Glücks gilt (Verger, 1957, 233; Maupoil, 1943, 73). 
Wem Dä wohlgesinnt ist, den führt er an die Stelle, an der der Schwanz der 
Regenbogenschlange den Boden berührt. Der Auserwählte findet dort eine tiefe 
Höhle voller Schätze (Quenum, 1935, 219). 

Die Yoruba glauben, daß Glück und Erfolg eines Menschen von seiner 
Bestimmung (ayanmope, ayanmo) oder vom Schicksal (iwa) abhängen. Vor der 
Geburt des Menschen kniet seine Seele vor Olodumare, wie der otiose Hoch- 
gott und frühere Himmelsgott der Yoruba, olorun, gelegentlich genannt wird, 
und wählt sein irdisches Schicksal. Wer angemessene Bitten für das Leben aus- 
spricht, also sich etwa ausreichende Nahrung, Geld oder Kinder erbittet, der 
bekommt seine Wünsche im Leben erfüllt. Wer aber unbescheidene Forde- 
rungen stellt, dem werden sie nicht erfüllt. Man befragt Wahrsager, um den 
Ablauf der Zukunft und die erforderlichen Mittel zur Abwendung von Unheil 
oder für die Fortdauer einer glücklichen Periode zu erfahren (Bascom nach 
Fortes, 1959, 20). Die Menschen sind olorun für ihre Handlungen verantwortlich 
und haben die Folgen im Jenseits zu tragen. Bekannte Redensarten der Yoruba 
sind etwa: „Wenn ich sterbe, werden wir beide, du und ich, zu gehen haben 
und es vor 9ldrun sagen“, wenn jemand sein Recht nicht bekommen kann; und: 
„von allem, was wir auf Erden tun, werden wir am Tor des Himmels Rechen- 
schaft ablegen müssen“ (Parrinder, 1950, 230; vgl. Farrow, 1926, 31). 


Ähnliche Glaubensvorstellungen sind aus Benin bezeugt. Man glaubt dort, 
daß der Mensch ein geistiges Gegenstück, shi genannt, im Geisterland hat. 
Einige Leute behaupten, Mensch und chi tauschen bei jeder Inkarnation die 
Rollen. Bevor ein Mensch geboren wird, muß er vor dem Schöpfer und Hochgott 
Osa oder Osanobua (oder vor dessen ältestem Sohn, dem Meergott Olokun) 


7) Vgl. auch Parrinder 1950, 233; Westermann, 1935, 112. MU 
8) Vgl. Herskovits, 1938, II, Kap. XXX, bes. 201 ff., 222; grundlegende Angaben auch bei Le Hérissé, 


1911, 139 ff. 


9) Vgl. hierzu z. B. Herskovits, 1938, II, 201; Maupoil, 1943, 73 f; Quénum, 1935, 219; Verger, 1957, 233. 
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erscheinen und erklären, was er mit seinem Leben anfangen will. Die Seele 
erbittet die materiellen und geistigen Mittel zur Durchführung des Lebens- | 
planes. Ist jemand im Leben erfolglos, so sagt man, er habe eine schlechte | 
Wahl getroffen, als er sich seine Lebensbahn aussuchte. Bei dieser Wahl steht | 
chi hinter seinem Gegenstück. Später muß «hi aufpassen, daß das Leben des | 
Menschen wirklich so verläuft, wie der Betreffende es sich vorausbestimmt hat. }]! 
Erfolglose Leute opfern ihrem «hi gelegentlich, damit es beim Schöpfergott ein | 
gutes Wort einlegt (Bradbury, 1957, 57f.). In der älteren Arbeit von Thomas ||] 
(1910, I, 39) kommt zum Ausdruck, daß das chi bei der Geburt kommt und beim ||} 
Tode in den Himmel (‘elimi’) zurückkehrt. Ergänzend berichtet Talbot (1926, |}! 
II, 284) hierzu, das chi komme von „ehinoha”, der ,Over-Soul", als deren Sohn || 
es direkt bezeichnet wird. Diese an sich recht eingehenden Erklärungen lassen ||] 
sich mit dem Bericht von Bradbury nicht genau in Verbindung bringen. Leider | 
unterläßt Bradbury die kritische Auseinandersetzung mit den Angaben von ||} 
Thomas und Talbot. Vorerst stehen also alle Angaben gleichwertig neben- |}! 
einander. Die Möglichkeit unterschiedlicher Auffassungen in verschiedenen ||} 
Gegenden oder bei verschiedenen Individuen ist nicht auszuschließen. 

Schließlich ist in diesem Zusammenhang noch die Auffassung der Ibo vom 
chi zu erwähnen. Chi oder Chuku ist der Schöpfer-, Himmels- und Hochgott 
der Ibo!P), Außer dem Gott Chi gibt es noch ein persönliches chi, das vor der 
Geburt des Menschen den Verlauf des Lebens und den Zeitpunkt des Todes 
festlegt. Das persönliche chi wird stets als ein Teil vom „Chi der ganzen Welt, | 
von dem es niemals getrennt werden kann”, aufgefaßt (Talbot, 1926, II, 40f.; 
1932, 20 ff.; Thomas, 1913, I, 29). Nach dem Tode kehrt das chi zu Chi zurück, 
um Rechenschaft über das Leben abzulegen. Stets wird auf sorgfältigste Durch- 
führung der Bestattungsriten geachtet, da die Seele erst danach zu Chi zurück- 
kehren und Bericht erstatten kann (Talbot, 1932, 266; Leonhard, 1906, 140 ff.; 
Basden, 1921, 119). Dem persönlichen chi opfert man und richtet Gebete an es 
(Basden, 1938, 46), denn es ist auch zu Lebenszeiten Vermittler zwischen seinem 
Inhaber und Chi (Parkinson, 1906. 313). 


3. Zusammenfassung 


Die Glaubensvorstellung von der Präexistenz des Menschen und vom 
pränatal gewählten Schicksal ist bei einer Anzahl bedeutender Stämme im 
Gebiet der Volta-Oberläufe festzustellen. Wenngleich wir von verschiedenen 
Stämmen nur Andeutungen haben und verwerten können, so erscheint es doch 
nicht zu gewagt, die Vermutung zu äußern, daß bei den Stämmen der Mosi- 
Dagomba-Gruppe diese Vorstellung wohl überall vorhanden ist. Für die | 
Gurunsi-Stämme wäre zunächst noch an Ort und Stelle nachzuprüfen, ob iden- | 
tische oder ähnliche Vorstellungen vorhanden sind. Die wenigen Angaben, die 
wir auswerten konnten, deuten auf eine positive Beantwortung der Frage. Aus 
der Gruppe der Gurma-Stämme, die bisher trotz der großen Bedeutung, die J 
diese Stämme im östlichen Nigerbogen haben, noch immer schlecht bekannt ff 
sind, haben wir einen Hinweis auf die Existenz der Vorstellung von den 
Konkomba, bei denen allerdings der Einfluß der Mamprusi-Dagomba-Stamme Jf 
nicht auszuschließen ist. 

Wo immer in diesem großen Gebiet die Vorstellung der Prädestination # 
belegt ist, wird von Schreinen oder Altären berichtet, an denen man seinem | 
Schicksal opfert. Diese Altäre wurden verschiedentlich als Altäre für den # 
Himmelsgott bezeichnet. Das Wort, mit dem das pränatal erwählte Schicksal 
bezeichnet wird, ist meist identisch mit dem Wort, mit dem man den Hoch- oder | 


1%) Chuku oder Chukwu ist als Chi-ukwu = „der große Gott" zu erklären (Basden, 1921, 216; 1938 | 
RAR a en erklärt etwas anderes: Chu = Name des höchsten Wesens, -ku ein allgemein | 
afrikanisches Suffix, das „groß, allmachtig” bedeutet. Dieser Autor gibt allerdings auch die W: ie | 
für „Sonne”, Meek (1943/44, 112) setzt Chuku = „Great Spirit” (Over Sc); 1 : AA 
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Himmelsgott benennt. Darum ist es oftmals schwierig, zu erkennen, ob ein 
Opfer dem persönlichen Schicksal oder dem Himmelsgott gilt. Vor dem 
Himmelsgott spricht die Seele pränatal ihre Wünsche für das Leben aus und 
muß ihm nach dem Tode Rechenschaft über das Leben ablegen. Ungünstige 
Schicksalswünsche muß man durch entsprechende Opfer abzuwenden oder doch 
in ihrer Auswirkung abzuschwächen suchen. 


Ähnliche Vorstellungen sind von der Oberguineaküste bezeugt für die 
Akan, Gä, Krachi, Ewe, Yoruba, Bini und Ibo. Die Quellen weisen für diese 
Stämme allerdings bisher nicht die Einheitlichkeit bis ins Detail auf, die für 
das Quellenmaterial aus dem Volta-Gebiet konstatiert werden kann. Immerhin 
ist anscheinend ein allgemein gültiger Zug, daß eine Seele von der Seele des 
Hoch- oder Himmelsgottes ausgeht und nach dem Tode zu ihr zurückkehrt. 
Diese Seele erhält ihr Schicksal vor der Geburt vom Himmelsgott, dem sie 
nach dem Tode Rechenschaft über das Leben schuldig ist (Akan, Ewe), oder 
sie kann ihr Schicksal selbst erwählen (Yoruba, Bini, Ibo). Somit ist auch dort 
der Tatbestand eines pränatal gewählten oder auferlegten Schicksals erfüllt. 
Bei einigen Stämmen der Oberguineaküste ist das Schicksal personifiziert ge- 
dacht. Mit der verschiedentlich herausgestellten Angabe, daß das Schicksal vor 
allem die Dauer des Lebens betrifft, ist zwar ein Hauptpunkt der Funktion des 
personifizierten Schicksals unterstrichen, aber wohl schwerlich seine ganze 
Wirkung erfaßt worden. 


Bei den Ewe- und Akan-Stämmen gehen anscheinend die Vorstellungen 
von der Präexistenz beim Himmelsgott und in der Geisterwelt durcheinander 
oder ineinander über. Geistermutter, Geistertante und Geistergatten — letztere 
auch bei Mosi und Krachi bekannt — stehen in Verbindung zu der Seele, die 
mit dem Schicksal zusammenhängt. 

Abschließend können wir feststellen, daß in beiden behandelten Gebieten 
weitgehend identische Vorstellungen von Präexistenz und Prädestination vor- 
handen sind. Eine gemeinsame Wurzel dieser Vorstellungen, deren kultur- 
historische Einordnung zunächst noch unklar bleibt, kann für beide Gebiete 
angenommen werden. 
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Zur Klassifizierung und Systematik präkolumbisher Keramik 


in Amerika 


Von 
Wolfgang Haberland 


| Während der letzten zwei Jahre hat sich in der amerikanischen Archäologie 
eine intensive Diskussion über bestimmte Grundsatzfragen der Keramik- 
Behandlung und -Interpretation entwickelt, die allerdings bisher ausschlieBlich 
von nordamerikanischen Kollegen geführt wurde. Ausgelöst wurde sie durch 
einen Aufsatz von Wheat, Gifford & Wasley (1958). Er wurde in AMERICAN 
ANTIQUITY veröffentlicht, in dem auch die anderen Diskussionsbeiträge er- 
schienen. Die Grundlagen dieser Diskussion gehen aber erheblich weiter zurück 
und dürften, generell gesprochen, zweifach sein. Die eine Wurzel liegt im Süd- 
westen der Vereinigten Staaten und in der Pecos-Konferenz von 1927, auf der 
man sich auf ein bestimmtes System für die Benennung neuer Keramiktypen 
einigte (Kidder, 1927). Sie wurde später kodifiziert und u.a. durch Colton 
(1953, pp. 52—54; 1955, pp. 27—28) veröffentlicht. Dieses System, das eine ge- 
wisse Anlehnung an das biologische von Linne darstellt, ist binominal. Dabei 
hat der erste Name geographisch zu sein, während der zweite Teil beschreibend 
ist, z.B. Boruca Polychrome. Dabei soll nach Regel 7 ein geographischer Name 
nur dann mehrfach zur Anwendung kommen, wenn der Typus der gleichen 
Phase und der gleichen Ware angehört (Colton, 1953, pp. 53—54). Auf diese 
Regel und ihre vorgeschlagenen Änderungen soll später noch eingegangen 
werden. 

Zur Aufstellung eines neuen Typus ist eine Beschreibung desselben not- 
wendig, die genügend eindeutig ist und ihn gegen eventuell schon vorhandene 
ähnliche Typen genau abgrenzt. Auf diese Beschreibung werden wir später 
ebenfalls noch näher eingehen. Dieses Systein, das ursprünglich nur im Süd- 
westen, dem archäologisch am besten erforschten Teile beider Amerika zur 

Anwendung kam, hat den großen Vorteil, daß es klar festlegt, von welcher 
Keramik die Rede ist und so die Bearbeitung und Diskussion weitgehend er- 
leichtert. Dieses ist wohl auch einer der Gründe mit, warum es sich allmählich 
und fast unmerklich in den USA ausbreitete (ohne daß eine solche Benennung 
zur Pflicht gemacht wurde) und in den letzten Jahren in steigendem Maße auch 
in Mittel- und Südamerika Anwendung fand (siehe u.a. Evans und Meggers, 
1960; Meggers und Evans, 1957; Willey und McGimsey, 1954). 

Die andere Wurzel der Diskussion ist bei Rouse (1939) zu suchen, der 
an Hand westindischen Materiales einen neuen Begriff, „mode”, prägte und 
seine außerordentliche Brauchbarkeit fiir Verbreitungsstudien, sowohl in zeit- 
licher als auch in räumlicher Beziehung, darlegte. ,Modes", die am besten 
deutsch mit „Eigenschaften“ zu übersetzen sind, stellen kleine Bauelemente 

archäologischer Objekte dar, wobei hier, in diesem Aufsatz, nur ihre An- 
' wendung auf die Keramik untersucht werden soll. Es wird von ihnen angenom- 
men, daß sie bestimmten, kulturell bedingten Idealen entsprechen, denen der 
Töpfer, bewußt oder unbewußt, folgt. So lautet eine der theoretischen Vor- 
aussetzungen bei Rouse: „Types and modes express the culture which con- 
ditions the artisan's behavior... Modes are community-wide standards which 
influence the behavior of the artisan as he makes the artifact." (Rouse, 
1939, p. 15.) Diese Eigenschaften, wie wir sie im folgenden nennen wollen, 
können sehr verschiedener Natur und Umfanges sein, sich auf Technik (zZ. B 
„Wulsttechnik“), Form und ihre Details (z.B. „Bootförmiges Gefäß" oder 
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„Flache Lippe") oder Verzierung (z.B. „Kurviges Muster") beziehen, um nur | 
einige Beispiele zu geben (vgl. hierzu Rouse, 1939, pp. 46—54). In gewisser 
Weise werden hier ethnologische Gepflogenheiten, wie sie u. a. besonders von 
Nordenskiöld und seinen Schülern (z.B. Nordenskiöld, 1920) angewendet 
wurden, auf archäologische Gegebenheiten angewendet, indem man die Ver- 
teilung und das Alter von Einzelelementen untersucht und aus ihnen kultur- 
historische Schlüsse zieht. Diese Methodik hat auch in Deutschland weit- 
gehend, besonders in völkerkundlicher Hinsicht, Eingang gefunden und kam 
u.a. in einer Reihe hamburgischer Dissertationen zum Ausdruck (u. a. Becher. 
1955; Menzel, 1957; Haberland, 1952). In Amerika dagegen hat diese Art der 
Forschung eine nur geringe Bedeutung gehabt. Auf die amerikanische Archäo- 
logie wurde dieses Prinzip u. a. bereits vor Rouse von Linne (1929) an- 
gewendet. 


Rouse stellte die Eigenschaften in einen gewissen Gegensatz zu den 
Typen, die von ihm in der gleichen Arbeit ebenfalls verwendet wurden. Für 
ihn war der Typus „a list of the design and specifications which appear in 
the surfaces of the artifacts”. Im Gegensatz dazu standen die Eigenschaften: 
„Individual modes include not only these designs and specifications, but also 
techniques of manufacture.“ (Rouse, 1939, p. 12.) Seine Typen blieben also an 
der Oberfläche hängen, was vielleicht durch den damaligen Stand unserer 
Kenntnisse der keramischen Technologie bedingt war. In der Zwischenzeit ist 
diese aber sehr weit fortgeschritten, wie u.a. Arbeiten von Shepard (1956) 
und Colton (1953), um nur einige zu nennen, zeigen. Heute ist eine Typus- 
beschreibung, die nicht auch auf die Herstellung, die Magerung und die ganzen 
übrigen erkennbaren technischen Details der Tongefäße oder Scherben ein- 
geht, kaum anzuerkennen, wenn es auch manchmal aus speziellen Gründen 
unterbleiben muß. Damit hat sich aber auch dieser von Rouse aufgestellte Un- 
terschied weitgehend verwischt und ein Teil der Eigenschaften lassen sich mit 
den Attributen der Typen gleichsetzen, während ein anderer Teil, besonders 
solche, die aus mehreren Attributen zusammengesetzt sind, weiterhin un- 
abhängig von den Typen geblieben sind. Auf jeden Fall kommen den Eigen- 
schaften auch heute noch große Bedeutung zu, und in ihrer Einzeluntersuchung 
steht den Forschern ein weites Feld offen. 


Colton formulierte den Keramik-Typus (type) als eine Einheit von Ton- 
gefäßen, welche in allen bedeutenden Charakteristika, mit Ausnahme der 
Gefäßform, gleich sind (Colton, 1953, p.51). In diesem Sinne ist der Begriff 
auch über eine lange Zeit hin in der amerikanischen Archäologie gebraucht 
worden und dürfte etwa dem altweltlichen Gebrauche entsprechen. Er ist in 
jeder Hinsicht die feste Basis, von der aus alle klassifikatorischen Versuche 
auszugehen haben. Er wurde daher auch von Wheat, Gifford & Wasley 
in dem gleichen Sinne gebraucht (1958, p. 34). Diese Autoren übernahmen 
noch drei weitere Begriffe oder Konzepte (Wheat, Gifford & Wasley, 1958, 
pp. 34—35, die bereits durch Colton definiert worden waren. (1) Die Ware 
(ware) faßt diejenigen Typen zusammen, die die gleichen Herstellungs- 
methoden haben (Colton, 1953, pp. 51—52). Hier ist keine direkte räumliche 
oder zeitliche Begrenzung vorhanden, doch muß in beiden Hinsichten eine 
Kontinuität gesichert sein (ibid., p. 55). Die beste Formulierung dürfte fol- 
gende Zusammenfassung sein: „A ware is a group of pottery types in which 
certain traditions of surface finish and paste are constant.“ (Colton, 1955, pi) 
(2) Eine Serie (series) ist eine Gruppe von Typen, die der gleichen Ware an- 
gehoren, aber nur in einem kleinen bestimmten Gebiet beheimatet sind 
(Colton, 1953, p. 52). Wichtig ist, daß ihre Verzierungsart immer gleichartig ist 
(Wheat, Gifford & Wasley, 1958, p. 35), z.B. Black-on-Red. Die zu einer Serie 
gehörenden Typen können zeitlich aufeinanderfolgen oder gleichzeitig sein 
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(ibid., fig. 3). Sie müssen scharf von (3) den Abfolgen (sequence) unterschieden 
werden, bei denen zwar die Behandlung der Oberfläche oder die Dekorations- 
methode gleich ist, die aber mehreren Waren (und somit auch mehreren 
Serien) angehören können. Das Wichtigste ist, daß bei den Abfolgen die 
Typen chronologisch aufeinander folgen (ibid., p. 35; Colton, 1953, p. 75). 


zu diesen Konzepten fügten nun Wheat, Gifford & Wasley mehrere neue 
Begriffe hinzu, die hier zunächst erläutert werden müssen: Varietät (variety), 
Typenschwarm (type cluster) und Keramisches System. Die Varieldt ist die 
kleinste dieser drei Einheiten. Es kommt in verschiedenen Fällen vor, daß 
eine Reihe von Tongefäßen (oder eine Anzahl von Scherben) sich nur durch 
eine Kleinigkeit, durch eine einzige Besonderheit von einem schon bestehenden 
Typus unterscheiden. Um hier zu vermeiden, daß ein neuer Typus aufgestellt 
wird, haben die Autoren den Begriff der Varietät eingeführt, oder besser, 
legalisiert, denn in der Praxis wurde er bereits in verschiedenen Arbeiten 
gebraucht. Eine Varietät unterscheidet sich von dem Typus in einem oder 
mehreren, auf die Gesamtheit der Ausbildung unwesentlichen Details. Grund- 
sätzliche Verschiedenheiten im Ton, in der Art der Verzierung oder in der 
Oberflächenbehandlung, also in allen wichtigen Einzelheiten, sind nicht ge- 
geben. Varietäten differieren auch nicht wesentlich von dem Typus in ihrer 
räumlichen oder/und zeitlichen Ausbreitung. Wenn dieses zutrifft, so ist der 
umfaßte Raum meist kleiner als der des Typus (Wheat, Gifford & Wasley, 1958, 
pp. 35—38, siehe dort auch für Beispiele). Eine Varietät wird dadurch benannt, 
daß dem binominalen Typusnamen ein weiterer geographischer Name und die 
Bezeichnung Varietät (variety) angehängt wird, z.B. Hillbank Red, Rockdondo 
Variety (Smith, Willey & Gifford, 1960, Fig. 2). Der Typus und die von ihm 
abhängigen Varietäten ergeben zusammen den Typenschwarm (type cluster), 
der wiederum nach dem Typus benannt wird (Wheat, Gifford & Wasley, 1958, 
pp. 38—39). 

Das Keramische System (ceramic system) stellt eine größere Gruppe dar, 
bei dem der Typenschwarm das einzelne Bauelement ist. Voraussetzung ist, 
daß alle Typenschwärme innerhalb eines Keramischen Systems etwa con- 
emporär sind. Sie haben ferner Gefäßformen, Herstellungsarten, Oberflachen- 
oehandlung und vor allen Dingen Verzierungsarten gemeinsam, bzw. diese 
sind nahe verwandt. Dabei brauchen die Typenschwärme nicht der gleichen 
Ware (siehe oben) anzugehören (Wheat. Gifford & Wasley, 1958, pp. 39—42). 
Fs gibt also z.B. ein Schwarz-auf-Rotes System oder ein Polychromes System, 
las in einem bestimmten, meist recht großen Gebiete zu einer bestimmten Zeit 
vorhanden war. Einen solchen Fall haben wir augenscheinlich in Chiriqui vor 
ıns, wo die Typen oder Varietäten der dreifarbigen Keramik sicherlich ein 
;olches Keramisches System bilden, falls noch ausstehende technologische Un- 
ersuchungen sie nicht noch enger zusammenfassen. Zur Unterscheidung gegen- 
iber anderen Keramischen Systemen, die die gleiche beschreibende Bezeich- 
tung haben (es kann z. B. eine ganze Reihe von Schwarz-auf-Roten Kera- 
nischen Systemen geben, die aber zu verschiedenen Zeiten und in verschie- 
lenen Gebieten vorhanden waren), wird ein geographischer Name vorgesetzt, 
ind zwar, den von Colton (1953. pp. 54—55) publizierten Prioritätsregeln fol- 
jend, derjenige des zuerst erkannten und benannten Typus oder Typen- 
chwarmes (Wheat, Gifford & Wasley, 1958, p. 42), im obigen Falle also 
Shiriqui Polychromes Keramisches System oder Chiriqui Dreifarbiges Kera- 
nisches System. 

Diese Arbeit von Wheat, Gifford & Wasley rief nun in der Folgezeit eine 
janze Reihe von Artikeln hervor, die teilweise positiv, teilweise negativ 
varen und deren genereller Inhalt (von Spezialfragen wird abgesehen) hier 
olgen soll, ehe eigene Argumente angeführt werden. 
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Die erste Arbeit wurde von Phillips verfaBt, der das Wheat-Gifford- 
Wasley-System, das aus den Gegebenheiten des Südwestens der Vereinigten 
Staaten entwickelt worden war, für Probleme des Südostens in Anwendung 
brachte. Er nahm eine bedeutsame Änderung des Systems vor, der später 
Smith, Willey & Gifford (1960) und Gifford (1960) folgten. Er erkannte klar, 
daß das postulierte Verhältnis Typus-Varietät, bei dem der Typus der Zen- 
tralkörper, die Varietäten angehängte Ergänzungen waren, nicht den Tat- 
sachen entsprach. Vielmehr ist auch der Typus Wheat-Gifford-Wasley'scher 
Prägung (siehe oben) nichts weiter als eine, wenn auch zuerst erkannte und 
formulierte Varietät, in die Phillips sie folgerichtig zurückverwandelte (Phil- 
lips, 1958, pp. 118—120). Damit wurde der Typus frei. Er ersetzt den Typen- 
schwarm (type cluster) der vorhergehenden Arbeit, stellt also bereits eine 
übergeordnete Stufe, eine Abstraktion dar, die die gleichberechtigten Varie- 
täten verbindet und ihre Gemeinsamkeiten hervorhebt (ibid., p. 118 und fig. 1). 
Smith, Willey & Gifford haben dieses so modifizierte System das „Keramische 
Typus-Varietät-Konzept“ (Ceramic type-variety concept) genannt (Smith, 
Willey & Gifford, 1960, p.3), in dem wir eine aufsteigende Ordnung in der 
Folge: Varietät, Typus, Keramisches System haben, von anderen Querverbin- 
dungen abgesehen, die bereits weiter oben erwähnt wurden. Wenn in den 
folgenden Zeilen von Varietät und Typus die Rede sein wird, so sind diese 
Begriffe immer in diesem Sinne zu verstehen. 


Bleiben wir zunächst bei dem Typus, denn auch die folgenden Arbeiten, 
die alle gemeinsam in einem Heft der AMERICAN ANTIQUITY erschienen, 
befassen sich weitgehend mit diesem Begriff. So gibt Gifford (1960) den theo- 
retischen Unterbau für das Konzept und besonders für den Typus. Für ihn 
liegt die Bedeutung des Typus und der Typologie in der Möglichkeit, mit ihrer 
Hilfe kulturelle Phänomena zu erfassen. Die Typen sind letztlich nach seiner 
Auffassung Reflexionen menschlichen Verhaltens und menschlicher Werte, 
eine Definition, der sich der Autor voll anschließen möchte. Im Gegensatz dazu 
steht Sears (1960) diesem Konzept völlig ablehnend gegenüber. Vielleicht hat 
es seinen Grund darin, daß seine Auffassung über die Natur des Typus und 
auch der Varietäten sehr verschieden sind. Das von ihm gebrachte Beispiel 
der Einteilung der „Complicated Stamped" Keramik (Sears, 1960, pp. 327—328) 
wäre nach Ansicht des Verfassers auch unter der neuen Einteilung völlig 
richtig, denn die einzelnen Stempelmotive stellen keine unterschiedlichen 
Attribute dar, wie es etwa bei der Verwendung von gezahnten oder 
glatten Wiegenstempeln (rocker stanıps) in Phillips Beispiel (Phillips, 1958, 
pp. 122—124) der Fall ist. Ein Unterschied wäre gegeben, würden plötzlich 
Schnüre oder Stoffteile auf den Stempeln angebracht oder Rollstempel ver- 
wendet. In dem Falle könnte eventuell von einer Varietät gesprochen werden. 


Einen bedeutungsvolien Beitrag zur Definition, wenn auch manchmal 
kritisch, brachte Rouse (1960). Er stellt gewissermaßen die Typen gegen die 
Eigenschaften, wenn er auch eingangs betont, daß der Typus „may be defined 
as a complex of modes which is diagnostic of a certain class of artifacts and 
which serves to differentiate that class from all other classes.“ (Rouse, 1960, 
pp. 315—316). Es sind in der Arbeit von Rouse gewisse Widersprüche vor- 
handen, denn Rouse ist der Meinung, daß die Eigenschaften (modes) den 
Sammlungen innewohnen, während die Typen eine künstliche Ordnung dar- 
stellen (ibid., p.318). Wenn nun aber Typen aus Eigenschaften zusammen- 
gesetzt sind, welche immer wieder zusammen vorkommen, so kann hier kaum 
von einer „künstlichen“ Ordnung die Rede sein. Das hat Rouse ebenfalls er- 
kannt, denn er fährt fort: „It does not follow from this that types are any less 
demonstrable than modes. An archaeologist can validate types equally well 
by grouping them into classes and demonstrating that the artifacts of each 
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class share the same diagnostic modes. The point is, that he can then regroup 
the artifacts according to another set of diagnostic modes and thereby produce 
other types which will have equal validity. It should not be implied, either, 
that a type consists merely of the sum of its constituent modes. The fact that 
all these modes recur from artifact to artifact gives them a realty above and 
beyond that of the individual modes.” (ibid., p. 318), Rouse zeigt ferner, daß 
es möglicherweise zwei Arten von Typen und zwei Arten Eigenschaften gibt, 
die inhaltlich sehr verschieden sind. Er unterscheidet dabei historische Typen 
(die sich dem Typus im Smith-Willey-Gifford'schen Sinne nähern) von solchen, 
die beschreibend sind (also z. B. Messer, Pfeilspitze, Kochtopf) (ibid., 
pp. 318—319). Dabei muß angemerkt werden, daß es für Tongefäße — und 
auf solche bezieht sich das Typus-Varietät-Konzept — kaum eine beschrei- 
bende Typologie geben kann, denn wer will sagen, zu welchem Zweck ein 
Tongefäß wirklich verwendet wurde, ob es im täglichen oder im zeremoniellen 
Leben eine Rolle spielte, ob es nur Totenbeigabe war oder ob man vorher 
mit ihm Wasser holte oder andere Flüssigkeiten darin aufbewahrte? Die 
typische Anfrage, daß man z.B. die Abbildung eines mexikanischen Kakao- 
Gefäßes sehen möchte, hätte zwar eine kulturgeschichtlich sehr interessante 
Antwort, aber unsere heutigen Methoden reichen in keiner Weise aus, um 
sie zu beantworten. Dadurch sind beschreibende Typen in der Keramik, 
mit wenigen Ausnahmen, illusorisch, und selbst die Unterscheidung in Ge- 
brauchsware und Grabbeigabe ist oft vage, denn wer will von einem Gefäß 
wissen, ob es nicht speziell als Totenbeigabe angefertigt wurde und die Ruß- 
schicht, nach der man es als Gebrauchsware bestimmen möchte, nicht von einer 
einzigen Benutzung, nämlich der Herstellung der Totenspeise, stammt? Gleiche 
Gefäße mögen massenweise in Abfallhaufen auftreten, das einzelne Gefäß 
aus einem Grabe kann trotzdem in seinem und nur in seinem Zweck zere- 
moniell gewesen sein. 


Den Begriff der Eigenschaften hatte bereits Phillips in die Diskussion ge- 
bracht. Seine Anwendung dieses Konzeptes war aber gegenüber der ursprüng- 
lichen von Rouse (1939, pp. 11—12) verschieden, da er die Eigenschaften als 
Attribute charakterisierte (Phillips, 1958, pp. 121—122), die am besten von 
Smith, Willey & Gifford formuliert wurden (Smith, Willey & Gifford, 1960, 
p. 331). Später setzte Phillips die Eigenschaften in gewisser Hinsicht außerhalb 
des Typus-Varietät-Konzeptes, wenn er sagte: „One such combination is what 
I understand by the term ‚ceramic complex‘, which may be defined as the sum 
total of modes and varieties (less often types) that comprises the full ceramic 
content of an archaeological unit, usually a component of phase.“ (Phillips, 
1958, p. 123.) Es sei hier nur am Rande vermerkt. daß Sears augenscheinlich 
gerade diesen Satz völlig mißverstanden hat (Sears, 1960, pp. 324—325). Wohl 
die beste Definition der Eigenschaften in letzter Zeit wurde von Smith, 
Willey & Gifford gegeben, die sie auf die ursprüngliche Bedeutung zurück- 
führten und sie außerhalb des Konzeptes ließen: „A mode by our definition is 
an attribute or cluster of attributes that displays significance in its own right. 
Modes should be subject to separate study to view their individual behavior 
in cross-cutting varieties and types through time and space.“ (Smith, 
Willey & Gifford, 1960, p. 331.) 

Das Typus-Varietät-Konzept dürfte für die Zukunft in der amerikanischen 
Archäologie eine große Rolle spielen. Sein großer Vorteil liegt einmal in einer 
strikten Anwendung der Namensgebung, die eine Unterhaltung und Dis- 
kussion erleichtert und verhindert, daß gleiche Typen unter verschiedenen 
Namen erscheinen und so ihre Gleichheit verlorengeht, wie es oft in der Ver- 
gangenheit der Fall war. Dieses ist allerdings nur möglich, wenn auch die 
geforderte Beschreibung der Typen einen gewissen Standard aufweist, da 
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sonst die Möglichkeit besteht, daß der gleiche Typus unter Ausnutzung ver- 
schiedener Attribute beschrieben und anders gedeutet wird. Die Idealforderung 
wäre, daß alle Attribute zu beschreiben sind. Dieses dürfte aber kaum möglich 
sein, denn an vielen Stellen — und das nicht nur in Deutschland — fehlen die 
Möglichkeiten, die in einigen Fällen erforderlichen Laboratoriumsversuche 
(vgl. Colton, 1953; Shepard, 1956) vorzunehmen. Es ist aber möglich, mit ge- 
ringen Mitteln eine große Reihe von Attributen zu bestimmen und aus ihnen | 
eine Standardbeschreibung zu entwickeln, die im Endeffekt etwa der von 
Meggers und Evans (1957) angewandten entspricht. In ihr sind alle wichtigen 
Attribute, soweit wir sie heute sehen, enthalten. Eine zusätzliche Forderung 
ist die Verwendung einer standardisierten Farbtafel, wobei die von Shepard 
(1956, pp. 107—113) vorgeschlagene der Munsell Color Company (1954) als die 
beste Lösung erscheint, nicht nur da sie praktisch verwendbar ist, sondern auch 
weil diese im Gegensatz zu anderen Handbüchern (z. B. Ridgeway, 1912; Maerz 
und Paul, 1930) noch heute erhältlich ist und so auch in Instituten, welche sich 
erst jetzt auf dieses Gebiet begeben, zugänglich gemacht werden kann. Eine 
Diskussion dieser Forderungen wäre ein lohnendes Thema für einen der 
nächsten Internationalen Amerikanisten-Kongresse. 


Wenn das Vorhergehende eine Verfahrensfrage betrifft, so beziehen sich 
zwei andere Fragen mehr auf die Theorie des Typus-Varietät-Konzeptes. Die 
eine Frage gilt der Absonderung der Varietäten, die schon so scharf von Sears 
(1960, p. 324) angegriffen wurde. Seine indirekte Frage, ob jedes Stempelmotiv 
eine eigene Varietät darstelle (ibid., p. 328), ist zwar etwas übertrieben, aber in 
gewisser Hinsicht hat sie eine Berechtigung, denn keine Arbeit klärt, wann 
man von einer Varietät sprechen kann. Ein Unterschied im Material scheidet 
aus, denn zwei sonst gleiche Tongefäße, die aus anderem Ton, mit anderem 
Magerungsmaterial oder mit anderer Methode hergestellt wurden, gehören 
einer anderen Ware an (Colton, 1953, pp. 52,55; Wheat, Gifford & Wasley, 
1958, pp. 34—35). Es bliebe dann eigentlich nur die Oberflächenbehandlung, 
die Form und die Verzierung zur Unterscheidung nach. Die Form ist oft, wenn 
man sie als Ganzes betrachtet, sehr variabel und man hat ihr, wohl aus diesem 
Grunde, kaum eine große Bedeutung beigemessen. Jede Varietät kann eine 
Reihe von Formen haben (vgl. Meggers und Evans, 1957), die entweder denen 
der anderen Varietäten entsprechen oder auch nicht. Eine andere Möglichkeit 
wäre es, Varietäten durch bestimmte, von der generellen Norm abweichende 
Ränder, Füße, Henkel usw. zu bestimmen. Ihnen wird aber ebenfalls selten 
größeres Gewicht beigemessen, und ihre Behandlung erfolgt oftnur im Rahmen 
der Eigenschaften. Da die Oberflächenbehandlung nur wenige Möglichkeiten 
kennt und augenscheinlich auch oft traditionsbestimmt ist, fällt sie vielfach mit 
den Waren zusammen, wodurch sie für die Aufgliederung der Varietäten un- 
brauchbar wird. Sie kann allerdings in bestimmten Fällen für die Aufstellung 
einer Varietät maßgeblich sein, wie Smith, Willey & Gifford an dem Beispiel 
Aguacate Orange: Holha Variety zeigen, das sich von Aguacate Orange: 
Aguacate Variety dadurch unterscheidet, daB es eine doppelte Schlemmung 
(slip) hat (Smith, Willey & Gifford, 1960, pp. 327—338, fig. 2). Dieses ist aber 
nur in wenigen Fallen — soweit man es heute beurteilen kann — möglich, und 
die Masse der Varietäten, wie sie in den vorliegenden Arbeiten erscheinen, 
bezieht sich auf die Unterschiede in der Verzierung. Hierin scheint eine ge- 
wisse Gefahr zu liegen, besonders dann, wenn man nur solche Varietäten be- 
nennt, die die Möglichkeit einer zeitlichen oder räumlichen Differenzierung 
erkennen oder vermuten lassen (Phillips, 1958, pp. 121—122). Gerade Phillips 
läßt sich bei der Einteilung und der Entscheidung, ob es sich um einen Typus 
oder um eine Varietät handelt, stark von der chronologischen Bedeutung leiten, 
wie seine Besprechung des Troyville-Materiales zeigt (ibid., p. 122). Würde 
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nan diesem Brauche folgen, so ware einem Durcheinander Tür und Tor ge- 
öffnet. Eine Varietät kann zweifellos chronologisch außerordentlich bedeu- 
tungsvoll sein und wichtiger als ein Typus, der schließlich bereits eine Ab- 
straktion darstellt. Um eine Kontinuität zu wahren, dürfen aber, meines Er- 
achtens nach, keine außerhalb der sonst verwendeten Attribute liegenden 
Einheiten — hier die zeitlichen oder räumlichen Einheiten — verwendet 
werden. Auch wenn beide keine Unterscheidung zuließen, technisch aber eine 
Abweichung vorliegt, muß eine Varietät aufgestellt werden, denn ihre Be- 
deutung könnte für spätere Forschungen, deren Ziele wir heute vielleicht noch 
nicht erkennen, groß sein. 


Die Frage, wann eine Varietät zu errichten ist, soll an einem kleinen Bei- 
spiel auf Chiriqui (Panamä) erläutert werden. Unter dem Material der Aguas- 
Buenas-Phase, so wie es sich am ersten Fundplatz darbot, ist eine rotlippige 
Keramik von Bedeutung. Die wichtigste ihrer Formen ist eine Schale mit ein- 
kurvendem Rand, die durch Appliqué-Figuren und / oder Ritzungen verziert 
ist (Haberland, 1959, pp. 51—58). Unter dem Material der letzten Reise fand 
sich nun eine Abart der Verzierung. Die Schalenteile (es handelt sich um 
Ränder) entsprechen den Typenstücken der ursprünglichen Sammlung in 
jedem Detail bis auf das eine, daß hier die Verzierung durch Eindrücken von 
Muschelrändern erfolgte. Man könnte dieses noch als „Ersatz“ für die sonst 
üblichen Ritzungen (die hier auch auftreten) gelten lassen, wenn sich nicht 
augenscheinlich auch eine räumliche Differenzierung vermuten ließe, denn der 
Fundort Toreto, in dem diese Verzierung vorkommt, liegt an der Küste, wäh- 
rend alle anderen Fundorte der Aguas-Buenas-Phase, die dieses Detail oder 
diese Eigenschaft nicht aufweisen, weit von ihr entfernt sind. Ist nun hier eine 
Varietät vorhanden? Man könnte geneigt sein, dieses zu vermuten und ihr 
regionale Bedeutung beizumessen. Auf der anderen Seite ist aber zu bedenken, 
daß eben gerade diese Verzierung durch Muscheleindrücke regional gebunden 
sein muß, nämlich an die Küste, da sonst die Werkzeuge, eben die Muscheln, 
importiert werden müßten. Kompliziert wird das Problem noch weiter dadurch, 
daß die rotlippige Keramik bereits eine Varietät darstellt, die sich zwar 
technologisch, augenscheinlich aber nicht zeitlich oder räumlich von den 
anderen Varietäten, besonders der roten Keramik, unterscheidet. So wie die 
Dinge liegen, kann man eigentlich die Muschelverzierung nur als ein ab- 
weichendes Attribut bezeichnen, will man nicht Varietäten der Varietäten 
schaffen und so das Konzept unnötig komplizieren. Das Beispiel kann vielleicht 
dazu anregen, nur solche Varietäten zu unterscheiden, die eine Gruppe ab- 
weichender Attribute, die immer gemeinsam auftreten, gegenüber anderen 
Einheiten haben. Will man nur ein einziges Attribut zur Aufstellung einer 
Varietät berücksichtigen, so müßte dieses grundsätzlich sein und stark ver- 
ändern. Das käme besonders wieder für die Verzierungen in Frage, wo als 
Beispiel das Weglassen der roten Farbe in einem bestimmten Streifen unter 
der Lippe, wie bei der rotlippigen Keramik des obigen Beispieles, angeführt 
sein mag, eine Veränderung, die so einschneidend im Aussehen ist, daß sie 
eine Varietät herausfordert. Ich glaube nicht, daß eine Unterscheidung nützlich 
sein könnte, bei der Verzierungsdetails, die nicht auf technischen Grundlagen 
beruhen, differenziert werden. Sie könnte nur dazu dienen, die Erzeugnisse 
einzelner Töpfer oder Töpferwerkstätten zu unterscheiden und die grundsätz- 
lichen Unterschiede zu verwischen. Denn wir dürfen bei aller Klassifizierung 
nie vergessen, daß dem Töpfer oder der Töpferin (denn diese stellte die Masse 
der Tonwaren in Amerika her) bei aller Einfügung in eine gesellschaftliche — 
bewußt oder unbewußt — formulierte Norm eine gewisse Freiheit in der Aus- 
führung möglich war, besonders dann, wenn die Gefäße nicht verhandelt, son- 
dern im eigenen Haushalt verwendet wurden, ein Gesichtspunkt, der meines 
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Erachtens in allen Arbeiten keine Beriicksichtigung fand. Gerade der Ver- 
zierung dürfte hier die weiteste Bewegungsmöglichkeit zugekommen sein, 
während die technische Seite mehr traditionell gebunden und daher statisch 
war. Fassen wir hier zusammen, so ist die Quintessenz dieser Betrachtung eine 
gewisse Warnung, zu kleine Änderungen in den Attributen eine zu große 
Bedeutung beizumessen und ihnen typologisch eine Sonderstellung einzu- 
räumen — indem man sie zu Varietäten erklärt —, die ihnen nicht zukommt. 
Besonders bei Veränderungen von Verzierungsdetails ist ein strenger Maßstab 


anzulegen, um die Anzahl der Varietäten nicht zu sehr anwachsen zu lassen. | 


Noch ein anderes Problem ergab sich bei der Anwendung des Typus- | 
Varietät-Konzepts auf Tongefäße und Scherben aus Chiriqui. Während der | 
Reise 1958/59 wurde eine neue, wahrscheinlich frühe Phase festgestellt, welche | 
als La Concepciön-Phase bezeichnet und an anderer Stelle bereits vorgestellt 


wurde (Haberland, n.d.). Eine Einteilung nach den Verzierungen ergab vier 


Einheiten, die in der oben genannten Arbeit als Zoned Scarified, Cross-hatched, | 
Incised und Plain bezeichnet wurden, wobei sich die erste Einheit noch in zwei | 
Hälften unterteilen läßt. Nähere Untersuchungen, deren Veröffentlichung nodı | 
aussteht, zeigten nun, daß alle Einheiten in folgenden ,Attributen” gleich 


sind: Tonmaterial, Magerungsmaterial, Brennen, Härte, Oberflächenbehand- 
lung und Bemalung. Auch die Formen sind, wenigstens teilweise, austauschbar 
und andere Eigenschaften wie Füße und Ränder in den Einheiten gleich. Ver- 
folgt man den Gang der Herstellung, so konnte es dem Töpfer oder der 
Töpferin bis kurz vor dem Brennen gleich sein, zu welcher Einheit das Gefäß 
später gehören sollte, d.h. welche Verzierung es erhielt. Erst in lederharteniı 
Zustand wurden die Ritzungen angebracht (und danach die Farbe) und damit 
ein Unterschied erzielt, der heute klassifikatorische Bedeutung hat. Anders 
gesagt: Eine unverzierte, einfach rot bemalte Scherbe kann zu allen Einheiten 
gehören. Eine Unterscheidung auf Grund einer technologischen Besonderheit 
ist nicht möglich. Damit erscheint der Idealfall eines Typus und seiner Varie- 
täten gegeben, denn Wheat, Gifford & Wasley führen ein ähnliches Beispiel an 
(Jeddito Engraved als Varietät von Jeddito Black-on-Yellow; Wheat, Gif- 
ford & Wasley, 1958, p. 36). Und doch ist eine große Schwierigkeit vorhanden: 
Nimmt man den nächsten Schritt, das Keramische System, hinzu, so kann es 
plötzlich geschehen, daß in ein (noch nicht vorhandenes, aber durchaus im Be- 
reiche der Möglichkeit liegendes) Geritztes Keramisches System (Incised 
Ceramic System) wohl vier der fünf keramischen Varietäten gehören, die 
fünfte aber, die diese Einritzungen nicht aufweist, außerhalb bliebe, denn 
Keramische Systeme werden nach Wheat, Gifford & Wasley wie folgt charak- 
terisiert: „A ‚ceramic system’ is a grouping of type clusters (jetzt: types, W.H.) 
which are related in design style, or surface manipulation when present, vessel 
form, and general technology (broadly speaking a class of pottery), and which 
range over a wide area, but are roughly contemporaneous.” (Wheat, Gif- 


ford & Wasley, 1958, pp. 39—41.) Dieser Fall ist aber nicht vorgesehen und | 


nach allen Beispielen ist es so, daß alle Varietäten eines Typus zusammen in 
ein bestimmtes Keramisches System gehören. Danach also kann hier kein 


Typus mit seinen Varietäten vorliegen, sondern höchstens vier Varietäten 


eines Typus und eine Varietät eines anderen Typus, wenn man nicht noch 
andere Einteilungen vornehmen will. 


Der Fall aber, daß eine Reihe von keramischen Einheiten, die einer Phase 


angehören, zwar innerlich verwandt sind, äußerlich aber verschieden ein- . 


geteilt werden müssen, dürfte recht häufig vorkommen. So wäre es durchaus 
denkbar, daß die Töpferin, nachdem das Gefäß fertiggestellt wurde (aber noch 
nicht gebrannt war) und einen ersten Überzug in weißer Farbe erhalten hatte, 
alle oder ein Teil der folgenden weiteren Verzierungsmöglichkeiten offen 
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blieb: (1) Keine weiteren Verzierungen, (2) Bemalung mit schwarzem Muster, 
(3) Bemalung mit rotem Muster, (4) Bemalung mit schwarzem und rotem 
Muster, (5—7) die gleichen Muster in negativer Technik, (8) Einritzen eines 
Musters und weiter die Kombination mit den vorhergenannten Maltechniken 
und dieser untereinander. Selbst wenn wir die Kombinationen weglassen, so 
hat die Töpferin immerhin noch theoretisch acht Möglichkeiten offen, von 
denen jede zu einem anderen Keramischen System gehören würde, wenn wir 
die Formulierung von Wheat, Gifford & Wasley gebrauchen. Zweifellos hat 
das Keramische System seine Vorteile, indem es große Züge keramischer Ge- 
staltung über weite Gebiete hinweg darlegt, und es soll auch nicht abgeschafft 
werden, weil es in dem Testfall keine Lösung zu bieten scheint, die den inneren 
Gegebenheiten gerecht wird. Auf der anderen Seite ist aber das Gefühl vor- 
handen, für die eben angedeutete Verwandtschaft innerhalb der keramischen 
Einheiten einer Phase eine Formulierung zu finden, die diese meines Er- 
achtens sehr wichtige Verbindung charakterisiert. Alle bisher gebrauchten 
und formulierten Einheiten wie Serie, Abfolge, Ware usw. treffen nicht zu 
(vgl. S. 198 f.). Es mußte daher ein neuer Ausdruck gefunden werden, der hier- 
mit zur Diskussion gestellt wird: Die Keramische Familie (ceramic family). 
Dieser Ausdruck wurde gewählt, um die Bindungen der Einheiten unterein- 
ander zu kennzeichnen, die, wie aus den Beispielen hoffentlich hervorgegangen 
ist, sehr eng sind und bei dem die Einheiten einen gemeinsamen Ursprung 
haben. Nach meiner Formulierung charakterisiert eine Keramische Familie 
eine Gruppe von Typen oder Varietäten, welche sich nur in der Verzierungs- 
technik unterscheiden, in Herstellung und Grundfarbe, bzw., wenn nicht be- 
malt, Oberflächengestaltung gleich sind und einer Phase angehören. Bruch- 
stücke sind, wenn an ihnen keine Verzierungen angebracht sind, äußerlich und 
technologisch nicht zu unterscheiden. 


Die letzte Frage, die in diesem Aufsatze behandelt werden soll, ist nun, 
ob diese Verwandtschaft irgendwie zu kennzeichnen ist. Damit kommen wir 
auf die Frage der Namensgebung, die bereits weiter oben angeschnitten 
wurde (siehe S.197). Schon Wheat, Gifford & Wasley (1958, p. 37) hatten 
Colton's Regeln (1953, pp. 52--55) auch auf die Varietäten angewandt und 
für die Varietät einen einfachen zusätzlichen geographischen Namen vor- 
geschlagen. Phillips hatte dagegen angeführt, daß auch charakterisierende 
Namen als Varietäts-Bezeichnung nicht ausgeschlossen werden sollten (Phil- 
lips, 1958, p. 120). Er hatte sich ferner dafür ausgesprochen, in bestimmten 
Fällen den Varietäten gleiche geographische Namen zu geben, um ihre enge 
Bindung (hier in bezug auf die Verzierung) zu kennzeichnen (ibid. 
pp. 121—122). Gegen: diese Auffassung sprachen sich Smith, Willey & Gifford 
aus, die wiederum auf die ursprüngliche Methode zurückgingen, also ein geo- 
graphischer und ein charakterisierender Name für den Typus und ein geo- 
graphischer Name für die Varietät (Smith, Willey & Gifford, 1960, pp. 334—336), 
wobei allerdings in gewissen Fallen auch ein charakterisierender Name für 
die Varietät zulässig sein sollte. Das Kernstück der von ihnen vorgeschlagenen 
Regeln ist, daß geographische Namen nie zweimal verwendet werden sollen, 
mit Ausnahme der zuerst aufgestellten Varietäten (established variety), die 
dem Typus den gleichen Namen gibt. Besonders Phasen und Varietäten bzw. 
Typen sollen nie den gleichen geographischen Namen tragen, um die kera- 
mischen Einheiten nicht zu fest an eine bestimmte Phase zu binden, zu der sie 
eventuell letztlich nicht gehören (ibid., p. 336). Für diese Regeln soll nun die 
Modifikation vorgeschlagen werden, daß Mitglieder der gleichen Keramischen 
Familie in den geographischen Namen, soweit es möglich ist, gleich gestaltet 
werden. In dem oben genannten ersten Beispiel würde das z.B. ergeben: Solano 
Incised: Solano Variety; Solano Incised: Bongo Variety; Solano Plain: Solano 
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Variety. Da die Phase als La Concepciön bezeichnet wurde, ist der obenge- | 
nannten Regel entsprochen. Auf der anderen Seite ist das Verhältnis der ein- | 


zelnen Varietäten dieser Phase zueinander so eng, daß es kaum denkbar ist, 


daß sie später einmal auseinandergerissen und verschiedenen zeitlichen oder | 


räumlichen Einheiten zugeordnet werden würden. 


Es wird gehofft, daß hiermit ein kleiner Beitrag zu der augenblicklichen 


Diskussion über die amerikanische Keramik gegeben wurde und daß der Aut- | 
satz eine weitere Untersuchung dieser Phänomene herbeiführt. Sollte dieses | 
der Fall sein und dadurch die hier angeschnittenen Fragen geklart werden, so | 


ware bereits der Sinn dieser Arbeit erfullt. 
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Hena Naku, der Gott der Federn 


(Aus der Folklore der Osterinsulaner) 


Von 


Fritz Felbermayer 


So interessant wie die auf der Osterinsel gefundenen archäologischen | 


Schatze, sind ftir die Wissenschaft auch die uns erhalten gebliebenen Uber- 
lieferungen dieses kleinen Volkes, das einsam auf Te Pito O Te Henua — dem 
Nabel der Erde — mitten im Stillen Ozean wohnt. Um nachstehende Geschichte 
zu verstehen, ist ein kurzer Uberblick tiber die Art der Bekleidung der Insu- 
laner notwendig. 

In vergangenen Zeiten, vor der Ankunft der ersten Besucher, war die 
Bekleidung der Inselbewohner denkbar einfach. Es wurden fast ausschlieBlich 
zwei Arten der Bekleidung beniitzt. Viele zogen es vor, besonders Manner, 
völlig nackt zu gehen. Die erste Art, „Hami“ in der Inselsprache, war ein ein- 
facher Lendenschurz, den sich die Männer um die Hüften schlugen und zwischen 
den Beinen durchzogen, um ihre Blöße zu verdecken. Dieser Schurz wurde aus 
der Rinde des Mahutestrauches (Broussonete papyrifera) hergestellt. Frauen 
trugen „Hami“ länger, er reichte ihnen oft bis an die Knie. Die zweite Art der 


Bekleidung, Nüa genannt, war wie der „Hami“ aus der Rinde des Mahute- | 


strauches angefertigt, doch in der Form einer Decke gearbeitet. Sie wurde über 
die Schulter befestigt und reichte bis an die Knie. Ein Band aus Binsen oder 
eine kunstvoll aus Menschenhaaren gedrehte Schnur, „Kotäki“ genannt, diente 
zur Befestigung der Bekleidung. 


Zu den großen Festlichkeiten wurden von den Frauen besondere Über- 
würfe aus Federn hergestellt. Doch die größte Aufmerksamkeit wurde den ver- 
schiedenen Federkronen, die als Kopfschmuck dienten, gewidmet; jede hatte 
ihren eigenen Namen. So unterschied man den „Hau Teketeke“, einen Feder- 
kranz, der vorn vier aufrecht stehende große Federn hatte; den „Hau Tara“, den- 
selben Kranz, der aber vorn mit nur zwei Federn geziert war; den „Hau Vaero“, 
einen Kranz aus Binsen, den acht schwarze Federn schmückten, und andere 
mehr. Nicht nur bei den Festen wurden mit großer Würde Federkranze ge- 
tragen, auch in den ständigen Kriegen unterschieden sich die Kämpfer durch 
ihren Kopfputz. So wählte jeder der einzelnen Stämme bestimmte Farben und 


Farbzusammenstellungen für ihre Federkränze. Wir können von einem Totem 
sprechen. 


Die Federn, besonders die der Seevögel, welche in den Steilabhängen der 
Küste oder auf den Felsriffen von Motu Nui, Motu Iti und Motu Kaukau nisten, 
galten als besonders schutzkräftig bei den Eingeborenen. So klettern heute 
noch junge Burschen auf die genannten Riffe, um sich die noch immer ge- 


schätzten Federn zu suchen. Sie sind felsenfest überzeugt, kein Unglück könne | 


ihnen geschehen, da sie unter besonderem Schutz stehen. 


Über den Ursprung der Federkleider erzählte mir der alte Insulaner Tomas | 


Haoa folgende Geschichte in seiner Sprache, und die Übersetzung lautet: 


Hena Naku, he atua o te Hena Naku, der Gott der Federn, liebte 
huruhuru, manu hanga rahi ite Te Pito O Te Henua („Der Nabel der 
Pito O Te Hénua. Erde", alte Bezeichnung der Osterinsel) | 


sehr. 


Fritz Felbermayer: Hena Naku, der Gott der Federn 


Te manu vaikava, hapao ia ia 

te kona hanga mo noho, he motu o 
te tapa o te hénua mo nenei ite 
mamari. 


A he Hena Naku ko tupu a te huru- 
huru mai te ngao kite vae. 


Te huruhuru ku hühü'a ite tokerau. 


E tahi mahana he oho Tuhi Ira 
kite kona oka kai a ana i Hanga O 
Teo ui ite mee oka. 


I ka ui atu ena, kote manu nuinui, 
erere no mai ai runga ia ia kavari- 
kavari. 


I topa era ki runga i te henua 
maere rata kote huru ke he haka 
hahine. 


He ui atuTuhi Ira kote manu aringa 
tangata e Ui riva romai a, kia ia. 


I oti era te mataku o Tuhi Ira, he 
haka hahine, he ui, ki tou manu 
era: ‘’koäi koe”. 

He pahona te manu: „Ina koe ko 
mataku, a au ko Hena Naku, he 
atua o te manu vai kava taatoa”. 


He haka tikea kia Tuhi Ira i toona 
kahu huruhuru, he ki, e hapao ro 
ia, i te tangata uru huruhuru peia. 


I hoki mai era kite hare i te ahi- 
ahi he vananga ki taana vie, kite 
poki i tou mee piri era kia ia. 

Mai re tau pe mua taatéa te tangata 
he hatura ratia kote huruhuru. 


Te tangata, i roto ite taua, e manau 
roa peneie e haka ora re ia raüa 0 
mate e o ai te haoa. 


E hukihuki roa i runga i te rua 
papaku hai huruhuru mo hapao. 


E hukihuki takoa roa i runga ite 
miro ai ka oka i roto i te kona kai 
mo roou mo haka hua rahi. 

Peira a i mua ote hare mo hehei ote 
akuaku o tuu atu. 
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Die Seevögel, die unter seinem Schutze 
standen, suchten mit Vorliebe die Fels- 
riffe, welche die Insel umgeben, um dort 
zu nisten. 


Hena Naku war vom Hals bis zu den 
FuBen mit Federn bedeckt. 


Eine leichte Brise bewegte sie ständig. 


Eines Tages besuchte Tuhi Ira (ein 
Insulaner) seine Felder, welche sich auf 
den Hängen von Hanga O Teo (ein er- 
loschener Vulkan) befanden. 


Da sah er einen großen Vogel, der ihn 
umkreiste. 


Zu seinem Erstaunen kam der Vogel 
näher und setzte sich nieder vor ihn. 


Tuhi Ira sah, daß der Vogel ein Menschen- 
gesicht hatte und ihn freundlich betrach- 
tete. 


Als Tuhi Ira sich vom Schrecken erholte, 
fragte er, sich ihm nähernd: „Wer bist 
du?“ 

Der Vogel antwortete: „Fürchte dich nicht, 
ich bin Hena Naku, der Gott der See- 
vögel". 

Er zeigte ihm sein Federkleid und ver- 
sprach Schutz denen, die sich mit ihnen 
(den Federn) bekleideten. 


Als er (Tuhi Ira) nach Hause kam, er- 
zählte er seinem Weibe, seinen Söhnen 
und Freunden seine Begegnung. 


Seit jener Zeit schmücken sich die Männer 
mit den Federn der Vögel. 


Die Männer glaubten, daß sie von ihm 
(Hena Naku) im Streite vor Tod und 
Wunden geschützt würden. 


Sie (die Männer) legten schöne Federn 
auf die Gräber ihrer Verstorbenen, damit 
diese ihnen wohlgesinnt wären. 


Sie steckten Stangen mit Federn auf die 
bebauten Felder, um sich eine gute Ernte 
zu sichern. 


Sie steckten Federn vor den Eingang 
ihrer Behausung, damit die Dämonen 
nicht eintreten konnten. 
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Ai mahana he tüu atu a Hena 
Naku rata ko taana vie ko Hina 
Haumara kite Pito O Te Henua. 


Te vie e oho atu era pahe ika 
nuinui tau, i eke atu era te vae ki 
runga i te henua he riro he vie 
maitaki. 


Te hare tuu rahi o Tuhi Ira. 


A Hina Haumara i hapi kite ngavie 
ite anga ite hei ite kahu huruhuru. 


Aana takoa i hakamaa ite titingi, 
ite mahute mote nua, mote hami. 


Peira a he hakamaa ite hiro i te 
pena, i te taüra hai toe puoko. 


Aana i haka tikea te anga hanga 
o te hauhau mote taura hiohio. 


E tahi mahana he eke i runga i te 
mangai ote poki tanga e tahi. 


I ul era ika nehe he vaai kite Ariki 
ko Tuumaheke. 


He too mai he tunu, he kai. 


Ku rahi a te mahana i ite iho ai te 
Ariki peneie ko ai tou ika era. 


He o tia, ina Tuumaheke kai reva- 
reva hakaöu a tai hopu, he tapu 
roai kite taatoa. 


He noho roai te Ariki, ina he hi 
hakaou. 


Peira a Hena Naku he ngaro roai 
mai runga ite henua. 


Fritz Felbermayer: Hena Naku, der Gott der Federn 


Eines Tages kam Hena Naku mit 
seinem Weibe Hina Haumara auf Te Pito 
O Te Henua. 


Das Weib kam in Gestalt eines großen 
Fisches, und beim Betreten derErde nahm 
sie die Gestalt eines schönen Weibes an. 


Sie (Hina Haumara) näherte sich fast 
immer der Sippe von Tuhi Ira. 


Hina Haumara lehrte die Frauen (der 
Insel) das Anfertigen von Federkleidern 
und Federkronen. 


Sie lehrte sie (die Frauen) die Zuberei- 
tung der Rinde des Mahutestrauches zu 
Überwürfen (Nua und Hami). 


Sie zeigte ihnen auch das Drehen von 
Bändern und Schnüren aus ihrem wunder- 
schönen Haar. 


Sie zeigte ihnen (den Frauen) das Zu- 
bereiten der Fasern des Hauhaustrauches 
zu festen Schnüren. 


Eines Tages, als sie (Hina Haumara) in 
der Nähe der Küste schwamm, wurde sie 
(als Fisch) mit der Angel eines Jungen 
gefangen. 


Als er (der Junge) den schönen Fisch sah, 
schenkte er ihn dem König Tuumaheke. 
(Sohn des Hotu Matua.) 


Dieser ließ sich den Fisch zubereiten und 
aß ihn. 


Später erfuhr der König die Herkunft des 
Fisches. 


Von dieser Zeit durfte sich Tuumaheke 
nicht mehr dem Meer nähern und 
schwimmen. 


Auch durfte der König nicht mehr fischen. 


Auch Hena Naku sah man nie mehr auf 
der Insel. 


| 
| 
| 
| 
| 


The Egyptian Game Khazza Lawizza and its Burmese counterpart 


Von 


Paul G. Brewster 


Mit 3 Abbildungen 


The first to show a serious’interest in the above-mentioned game appears 
to have been M. Ch. Béart, who, having seen pictures of it at the exposition 
“Jeux et sports dans le Monde antique’, organized by the Musée du Louvre in 
19541), wrote a short description and requested further information regarding 
the game and particularly regarding its occurrence elsewhere than in Egypt’). 

Khazza Lawizza is one of the most ancient games known to us and in all 
probability the oldest game still being played. It was popular in Egypt at least 
as early as the middle of the third millenium B. C. 


The game was played by boys exclusively. One seated himself on the 
ground, legs extended in front of him and outspread, and the other players in 
turn jumped over, first the foot, then one foot resting upon the other, next the 
two feet plus one hand with fingers outstretched, and, finally, both feet and 
both outspread hands. Sometimes, as in the accompanying representation (B), 
two or more players were seated side by side’). 

Khazza Lawizza is still played by the fellahin of modern Egypt, whose 
manner of playing the game (shown in A) exactly parallels that used by their 
remote ancestors. 

In Burma the same game, known there by the players as the High Jump 
Game, is played only by girls. Sometimes as many as twenty or twenty-five 
may take part, but the usual number of participants is six or eight. 

Two players sit on the ground facing each other as in one form of the 
modern Egyptian game (Al), close enough for the soles of their feet and the 
tips of their outstretched fingers to touch. Each of the other players must run 
and jump over two feet, placed sole to sole with heels against the ground, of the 
sitting girls. Next, each of the latter rests one foot on top of the other (heel on 
toes), soles pressing against those of the girl seated opposite, and the rest 
jump as before. The next jump is made more difficult by the seated players’ 
putting the tips of their thumbs (of one hand each) to the uppermost toes and 
then extending the fingers upward as far as possible to mark the new height 
to be jumped. Finally, the other two hands are added, so that the jumper must 
clear a total of the length of two feet and the span of two hands. 

A player who fails to clear any one of the heights is barred from further 
jumping. Should more than one be successful in executing all four of the jumps, 
the seated players spread their legs as far apart as possible, keeping them flat 
on the ground and with opposite feet touching. Now each of the finalists must 
execute a series of hops into and out of the square formed by the legs. The first 
hop is over adjacent sides and out, then in and out at the corners formed by 
the thighs. Next, the player hops over opposite sides, first on one foot and 
‘hen on both. Last, she does the same over each of the corners formed by the 


1) Held at the Musée Pedagogique de Paris. ; 
2 „Qui a joué, ou vu jouer au Khazza Lawizza?' Notes Africaines, No. 67 (Juillet 1955), 76—77. 


3) There is a carved representation of this game, together with a depiction of wrestling, tug-of-war, 
ind other sports, on the north wall of the tomb of Mereruka (VI dynasty, c. 2500 B. C.) at Sakharah. 


see OIP XXXIX, plate 163. 
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DAW, Paul G. Brewster: 


Abb. rechts und Mitte: 
Two boys playing Khazza Lawizza. 


Cliché Chuzeville. Musée du Louvre 


Abb. unten: 
A scene in the Mastaba of Ptah-Hotep. 


Cliché Chuzeville. Musée du Louvre. 
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thighs and without setting her foot inside the square. A player touching a leg 
or jumping short is out of the game. The hopping continues until only one 
player remains, and she is proclaimed the winner. 

At times the game is played without the competitive element. In this case 
each of the players may attempt any of the jumps regardless of whether she 
has succeeded or failed in the others. The hops over the legs of the seated 
players may be omitted, or, if performed, are done in a different way from 
that described earlier. The player stands at one of the corners formed by the 
feet of the seated girls, one of her own feet resting inside the square. She now 
jumps and turns while in the air, so that she alights with the other foot inside. 
The jumping and turning continue until the player has executed seven jumps 
at each of the two corners. The count is kept by the jumper's reciting of a 
little seven-part jingle’). 


4) For a fuller description, with photographs, see R. B. Dennis, ,,Games and Children’s Play”, 
Journal of the Burma Research Sociely (Rangoon, n. d.), 78—80. 


Die Sippenhausgemeinschaft Osmanaj 
im Dorfe Durakovac ') 


Von 
Mirko R. Barjaktarovié 


Mit 7 Abbildungen 


Uber die Familien- oder Sippenhausgemeinschaft bei uns ist genug 
geschrieben worden. Sowohl einheimische wie fremde Autoren haben sich mit 


diesem Gegenstand beschäftigt. Auch über einzelne bis achtzig Mitglieder zäh- 


lende Hausgemeinschaften in der Metohija ist einiges geschrieben’), wie auch 
über jene bis in unsere Zeit vorhandenen, bei denen ein Teil der Mitglieder 
christlichen, der andere Teil muslimischen Glaubens war’). 


Im Dorfe Durakovac gibt es bei den Siptaren (Albanern) Sippenhaus- 
gemeinschaften, wie die Hausgemeinschaft (zadruga) Gegaj mit 41 Mitgliedern 
(die bis 1956 sechsundachtzig Mitglieder zählte, dann aber in drei Teile zerfiel) 
und die Zadruga Paljokaj mit dreißig Mitgliedern. Aber am zahlreichsten ist 
in diesem Dorfe und vielleicht in der ganzen Metohija die Sippenhausgemein- 
schaft Osmanaj, die im April 1959 fünfundachtzig Mitglieder hatte und die ein 
Jahr später sicher über neunzig Mitglieder zählt. 


Von Leben und Arbeitsorganisation dieser wirklich zahlreichen Sippen- 
hausgemeinschaft wird in der folgenden Darstellung die Rede sein“). 


Herkunft und genealogische Daten der Zadruga Osmanaj 


Irgendwann vor zweihundert oder mehr Jahren setzten sich, zumindest 
der Tradition nach, die Ahnen der Osmanaj aus dem nordalbanischen Stamm 
der Sali auf die Metohija zu in Bewegung, und zwar waren es drei Brüder, 
von denen der eine nach Velika°) bei Plav, der zweite in die Gegend von Pro- 
kuplje auswanderte und der dritte sich im Dorfe Istinié, nicht weit von Deéani, 
ansiedelte°). Von jenem, der sich in Velika niederließ und Serbe wurde, „stam- 
men die Velicani ab“. Von jenem Bruder, der sich irgendwo bei Prokuplje 
ansiedelte, weiß man nicht, was weiter geworden ist. Von dem dritten Bruder 
aber, der sich im Dorfe Istinié niederließ, stammt die Sippe Osmanaj her, von 
der es auch jetzt noch Familien in jenem Dorfe gibt, von der aber irgendwann 
vor hundertzwanzig Jahren fünf Brüder in das Dorf Prekale bei Durakovac 
übersiedelten. Von den ersten drei Brüdern (Redza, Vesel und Rizo) leitet sich 
die Sippe Osmanaj in jenem Dorfe her, die heute zweiundzwanzig Häuser 
zählt. Von den beiden andern Brüdern (Salije und Iso, den Söhnen des Zeto), 
die später, vor etwa hundert Jahren, nach Durakovac übersiedelten, erwuchs 


1) Das Dorf Durakovac ist von Peé achtzehn Kilometer entfernt und liegt an der Kreuzung der Straßen 
Peé—Kosovska Mitrovica und Istok—Klina. Darin leben Serben (Altsiedler), Albaner und neuere An- 
siedler aus Montenegro. Auch einige Zigeuner gibt es. 

?) Mirko Barjaktarovic: Porodiéna zadruga Grkoviéa kod Prizrena. Glasnik Etn. muz. u Beogradu, 
at Barjaktarovi¢: Porodiéna zadruga Bali Cuka iz Rugove. Glasnik Muzeja Kosova i Metohije, 

, Pristina i 


8) Mirko Barjaktarovié: Dvovjerske Siptarske zadruge u Metohiji. Zbornik radova Etnografskog 
instituta SAN, I, Beograd 1950. 

4) Man erfuhr davon durch die Beograder Tageszeitung Politika vom 1. III. 1959 und durch das Sonn- 
tagsblatt Duga vom 8. III. 1959. Die Untersuchung ihres Lebens und ihrer Arbeit ermöglichte das Institut 
za drustvene nauke in Beograd. 

5) In Velika gibt es tatsächlich die Uberlieferung, daB einige Familien von dem aus Sali eingewan- 
derten Cere abstammen (Srp. etn. zb. V, 596; XXI, 539; R. VeSovié: Pleme Vasojeviéi, Sarajevo 1955, 150). 


| 
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die heutige Sippenhausgemeinschaft Osmanaj®), die in zwei bis drei Jahren 
sicherlich mindestens hundert Mitglieder haben wird und die eine in jeder 
Hinsicht kraftvolle und festgefügte Sippe darstellt. Darum scheint es uns auch 
richtiger, diese Zadruga als Sippen- und nicht, wie man das bisher getan hat, 
als Familienhausgemeinschaft zu bezeichnen. 


Hier ist zunächst die Genealogie dieser Hausgemeinschaft, die vor dreißig 
Jahren fünfunddreißig Mitglieder hatte, vor fünfzehn Jahren sechsundfünfzig, 
und heute — im April 1959 — fünfundachtzig Mitglieder zählt. 


Zeco hatte fünf Söhne: Redza,Vesel, Rizo, Salija und Iso. Von den ersten 
drei Söhnen stammen die Osmanaj in Prekale ab (zweiundzwanzig Häuser), 
und von den beiden andern die erwähnte Hausgemeinschaft in Durakovac. 


1. Salija hatte Avdul und Adem. Adem hatte keine männlichen Kinder. 
Avdul hatte Nezir, JaSar, Ibis, Ajdin und Murat. Nezir hatte mit seiner Frau 
Tima keine Söhne. JaSar hatte mit seiner Frau Zoja: Selim, Sejdija, Redzer, 
Ahmet, Elez und die Tochter Raza. Ibis und Frau Cufa hatten: Rama, Ramiz, 
Dzemail, Vesel und die Töchter RuSe und Zirafet. Ajdin hatte mit seiner ersten 
Frau den Idriz und die Töchter Ilja und Emina, mit seiner zweiten Frau Serife 
den Zeka. Murat mit seiner Frau Hira hatteCan und die Töchter Djika und Zuka. 


Selim Jasarov mit seiner Frau Djulja hat: Sadik und die Töchter Sejnije, 
Ganije und Sabrije. Rama IbiSov mit seiner Frau HatuSe hat Bajram und die 
Tochter Hatidze. Idriz Ajdinov hat mit seiner Frau Cufa: Sacir und die Töchter 
Riva und Drita. 


Abb.1 Ein Teil der Zadruga Osmanaj, vor allem Frauen und Kinder. 


2. Iso hatte: Uka, Adzija, Ljan und Murta. 

Uka hat: Iso und die drei Töchter Mejrem, Hatuë und Mire. Adzija mit 
seiner Frau Ajrija hat: Alija, Muarem, Imer und die Töchter Ajëa, Saha und 
Zelfija. Ljan hinterließ nur seine Frau Serife. Murta nahm seines Bruders Frau 
Serife und hat mit ihr den Cazim und von der zweiten Frau, Taire, die Tochter 


6 kovac und Prekale sind sonst benachbarte Dörfer, nur der Istoker Bach trennt sie. Wenn 
inand Osmanaj in Prekale einen der Osmanaj aus dem Hause in Durakovac braucht, tuft er 
ihn einfach herbei, denn das Haus Osmanaj in Durakovac steht auf einem sanften Hügel, der einen Tei 
des Dorfes Prekale beherrscht. Daß die Osmanaj in Durakovac noch nicht alle verwandtschaftlichen Ver- 
bindungen zu jenen im Dorfe Prekale abgebrochen haben, geht auch daraus hervor, daß ihnen ws 
Grabstätte weiterhin gemeinsam blieb; wenn einer aus dem Hause stirbt, bringt man ihn nach Prekale. 


216 Mirko R. Barjaktarovic: 


Zejnije. Von Ukas Schwester Zoja, die in Durakovac verheiratet war und 
gestorben ist, lebt der Sohn Ahmet bei den mütterlichen Oheimen Osmanaj in 
dieser Hausgemeinschaft. 


Iso Ukin hat mit seiner Frau Sofa die Söhne Aslan, Uka und Azem und 
die Töchter Hava, Ruka, Dzeva und Hisa. Alija AdZijin hat mit seiner Frau 
Hoka die Söhne Tair, Smail und Rustem und die Töchter Nifa, Nurija, DjilSaha, 
Lirija und Sanija. Muarem Adiijin hat mit seiner Frau Sota den Kadrija und 
die Töchter Maija, Ajman, Cuma und Hatem. Imer AdZijin hat mit seiner Frau 
Sake den Hadzija und die Tochter Serija. Cazim Murtin hat mit seiner Frau 
Zelfija den Alil. 


Die Söhne Isos sind nicht am Leben, aber seine Töchter — Hira und Cima — 
leben, gleichfalls verheiratet, in Durakovac; auch die Söhne Salijas leben nicht 
mehr. Wenn man das berücksichtigt, leben in dieser Hausgemeinschaft drei 
Geschlechterfolgen. 


Aus der Übersicht über Salijas Nachkommen ist ersichtlich, daß die männ- 
lichen die weiblichen überwiegen (zwanzig gegenüber neunzehn). Aber hier 
sind die verheirateten weiblichen Nachkommen nicht mitgerechnet. Aus der 
Übersicht über Isos Nachkommen sieht ınan, daß die weiblichen Nachkommen 
(mit den heimgeführten Frauen) ungefähr doppelt so zahlreich sind wie die 
männlichen (einunddreißig gegenüber fünfzehn). Im Hause Osmanaj sind ins- 
gesamt fünfunddreißig Männer und fünfzig Frauen. 


Abb.2 Vier Bräute aus dem Hause, die ihre Heirat vorbereiten, 


Erwähnen wir bei diesen Angaben noch, daß aus dem Hause zwanzig Kin- 
der die Schule besuchen, sieben die höheren und dreizehn die unteren Klassen 
der achtklassigen Schule. Die Unterklassen der achtklassigen Schule liegen 
ihnen im Dorfe Zaée näher, deshalb gehen die dreizehn jüngeren Kinder dort- 
hin, die sieben älteren aber gehen dreieinhalb Kilometer bis zu der Schule 
die sich im Dorfe Durakovac befindet. Außer den Schülern sind noch es 
Männer und sechs Mädchen dieses Hauses des Schreibens kundig. Sie alle 
haben zumeist nachdem Zweiten Weltkrieg, und zwar durch Schulbesuch, schrei- 
ben gelernt. Einer der Männer besuchte nach der Rückkehr aus dem Heeres- 
dienst einen Kursus und ist jetzt Gemeindebeamter in Durakovac. 
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Die Wirtschaft der Hausgemeinschait Osmanaj 


Als vor etwa hundert Jahren die Ahnen der Osmanaj nach Durakovac 
ubersiedelten, kauften sie auBer einem Haus auch etwas Land. Mit der Zeit 
kauften sie Land hinzu, vermehrten ihren Viehbestand, errichteten eine Mühle 
und vergrößerten so allmählich ihren Besitz. Vor drei Jahren kauften sie zwei- 
einhalb Hektar Land. Aber bei alledem hat die Zadruga Osmanaj bei ihrer 
großen Mitgliederzahl doch nicht genug Land und Vieh, um ohne größere 
Sorgen leben zu können. Heute hat sie ungefähr sechzig Hektar Land, davon 
siebzehn Hektar bessere Ackererde. Von der Ackererde sind im Sommer fünf 
Hektar zu bewässern. Die jährlichen Einkünfte aus Grund und Boden werden 
ihnen nach dem Kataster mit 705 000 Dinar bewertet. Weil sie eine große Zahl 
Hausleute mit verhältnismäßig kleinem Einkommen sind, zahlen sie im Jahr 
fünfzig Prozent der Steuern (nämlich 120 000 Dinar anstatt 240 000). 

In den letzten Jahren säten und pflanzten die Osmanaj auf ihrem Land: 
acht Hektar Weizen, sieben Hektar Mais, zwei Hektar Roggen, ungefähr siebzig 
Ar Melonen, siebzig Ar Paprika, einen halben Hektar Kartoffeln, zwanzig Ar 
Kohl, fünfzehn Ar Tomaten und fünf Ar Zwiebeln. Mit Klee besäten sie un- 
gefähr fünf Hektar. Nach dem Zweiten Weltkrieg wurde auch ein Weinberg 
von einem halben Hektar angelegt, aber nach einigen Jahren wieder auf- 
gelassen. Einen Obstgarten gibt es nahezu nicht, nur vereinzelte Obstbäume 
an den Rändern der Felder. Vor fünf bis sechs Jahren wurden auf einem Hektar 
auch Sonnenblumen gesät. Jetzt sät man keine mehr. In diesem Jahr — 1959 — 
begann man mit dem Anbau von Zuckerrüben, vorläufig auf einem halben 
Hektar. 

Für das Land unter Kultur haben die Osmanaj verhältnismäßig genug 
Stalldünger, fangen aber in den letzten Jahren an, auch Kunstdünger zu gebrau- 
chen, aber nur für Brotgetreide und Zwiebeln. Zwiebeln, Kartoffeln, Wasser- 
melonen und Tomaten gedeihen ihnen gut. Wenn ihnen die Wassermelonen 
nur einigermaßen gut geraten, erzielen sie im Herbst etwa 200 000 Dinar dafür. 
Cazim, der Gärtner, schafft Wassermelonen und Paprika nach Kosovska Mitro- 
vica, Zveëan, Podujevo, Pristina, hernach nach Mladenovac, Beograd und 
Sarajevo. In die entfernteren Städte verfrachtet er seine Ware mit der Eisen- 
bahn (die Station Budisavci ist viereinhalb Kilometer vom Hause entfernt). 


Abgesehen vom Ackerbau helfen sich die Osmanaj hauptsächlich durch 
Viehzucht. Heute haben sie hundert Schafe, vierzig Rinder (davon zwanzig 
Kühe), sieben Pferde und etwa zwanzig Hühner und sechs Enten. Im Sommer 
treiben sie das Vieh hinaus auf die Alm Milisevac, von Pet etwa vier Stunden 
Wegs längs des rechten Bistrica-Ufers. Dort bleiben sie bis zum ersten Kälte- 
einbruch und Schneefall. Auf der Alm wird das Vieh gehütet, gemolken und 
werden Milcherzeugnisse gesammelt. Damit die im Dorf Zurückbleibenden im 
Sommer Milch haben, bleiben zwei Kühe zu Hause. 

Erwähnt sei noch, daß die Zadruga auch acht Bienenvölker hat, die in 
Korbstöcken gehalten werden; man hat sehr wenig Nutzen davon. 


Außer aus Ackerbau und Viehzucht hat das Haus seit langem auch aus 
der Mühle Einkünfte. Ende des vorigen Jahrhunderts nämlich, d. h. irgendwann 
vor sechzig und mehr Jahren, haben die Osmanaj am Istoker Bach, anderthalb 
Kilometer vom Hause entfernt, eine Mühle errichtet, und zwar mit einem Stein. 
1924 erneuerten sie die Mühle und rüsteten sie mit vier Steinen aus. Seither 
arbeitet beständig ein Mann darin. Es versteht sich, daß eine solche Mühle auch 
gewisse Erträge abwarf und die Wirtschaftskraft des Hauses stärkte 7). 


7) Von der Mahlgebühr, die jetzt sechs Prozent beträgt, sind sie verpflichtet, dem „Staat jährlich 
achttausend Kilogramm Korn als Ablösungspreis zu geben. Außerdem geben sie für die Mühle als Erwerbs- 
mittel jährlich 30'000 Dinar Steuern, ferner zahlen sie für jeden Stein eine ,,Taxe’’ von 1000 Dinar und 
seit drei Jahren auch 24'000 Dinar Wassergemeinschaft jährlich ‚für den Gebrauch des Wassers‘. Man 
kann wohl sagen, daß diese Mühle mit Abgaben hinreichend belastet ist. 
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Als sie 1924 die Mühle umgebaut hatten, eröffneten die Osmanaj, zusam- 
men mit einem gewissen Boskovié, neben der Mühle einen Gemischtwaren- 


laden. Etwa um 1930 wurde der Laden in das Gebäude der Mühle selbst (in das | 
Stockwerk) verlegt und weiterhin bis zum Jahre 1941 in Teilhaberschaft betrie- | 


ben. Von da bis 1944 hatten die Osmanaj den Laden allein inne; dann wurde 
er ausgeplündert und nicht mehr erneuert. 


Seit sich die Zahl der Hausleute in der Zadruga schnell vergrößerte, und | | 
zwar besonders nach dem Zweiten Weltkrieg, gehen einige Männer des Hauses | | 
mit Gespannen auf Verdienst aus (na rabadzijanje = als Fuhrleute). In den | | 
letzten Jahren gingen sie zu „Staats“arbeiten. So hatten wir z. B. am 12. April J 
1959 Gelegenheit, zu sehen, wie fünf Leute mit vier Wagen — drei Pferde- | 


gespannen und am vierten ein Maultier —, mit Grummet für die Pferde und 
Verpflegung für die Männer beladen, abfuhren. Diese Fuhrleute bleiben vier 
bis fünf Monate bei den Arbeiten im Kosovo (Amselfeld). Nur von Zeit zu 
Zeit pflegt einer von ihnen ins Dorf zu kommen, um die Verbindung mit dem 
Hause zu unterhalten und etwa Verdienst hinzubringen. Interessant ist, daß 
unter diesen Fuhrleuten auch der Hausvorstand selbst (Selim) ist. 

Nach dem Zweiten Weltkrieg gingen die Männer aus dem Hause Osmanaj, 


die daheim keine Arbeit hatten, auf Tagelohn zu Nachbarn in Durakovac | 


selbst oder in ein benachbartes Dorf. Diese Tagelöhner kamen zum Übernachten 
heim. Dieser zusätzliche Erwerb hatte zwar keine größere Bedeutung für den 
wirtschaftlichen Aufschwung des Hauses als Ganzes, doch kam auch auf diese 
Weise etwas Geld ins Haus. 

Wenn vom Erwerb der Hausleute die Rede ist, kann auch das Hauswerk 
oder die Heimarbeit der Frauen nicht übergangen werden, die Leinwand und 
Tuch erzeugen und die Kleidung zum größten Teil selbst nähen und sticken. 
Überdies stricken sie Handschuhe und Strümpfe. Früher fertigten sie auch 
Opanken (jetzt tragen alle gekaufte Gummiopanken). Solcherlei Frauenarbeit 
hat so recht dazu beigetragen, daß auch von dieser Seite her die Zadruga sich 
selbst genügte. 

Wir erwähnen hier noch, daß der Müller (Ibis) in seiner freien Zeit Holz- 
geschirr fertigt und den häuslichen Bedarf damit befriedigt. 

Zu gedenken ist auch der ständigen oder regelmäßig wiederkehrenden 
Beschäftigung oder des Erwerbes noch zweier Mitglieder dieses Hauses. Die 
eine ist die zeitweilige und jahreszeitliche Jagd des alten Nezir, von der dieses 
Kollektiv freilich keinen Nutzen hat. Wenn im Laufe des Jahres die Jagd 
auch etwas Ertrag bringt, so kauft er dafür seine Jagdutensilien und zahlt für 


die Befugnis zum Jagdwaffenbesitz. Bleibt ihm etwas darüber hinaus, so ver- | 
fügt der Hausvorstand darüber wie auch über das übrige Vermögen. Wenn man | 


die Felle der erlegten Hasen oder Füchse, der hier häufigsten Jagdbeute, nicht 


verkauft, werden sie zum Füttern der Oberkleidungsstücke der Männer ver- | 


wendet. Die andere ist der Dienst des Beamten Idriz, der schon etwa zehn 
Jahre bei der Gemeinde beschäftigt ist. Von seinem Gehalt, das ja klein ist, 
bekommt die Hausgemeinschaft kaum etwas, aber er ist der einzige Beamte 
in diesem Hause, und so läßt sich's ertragen. In der Tat hat er von seinem Ge- 
halt den Radioapparat für das Haus gekauft. 

Wie man sieht, ist der Erwerb der Mitglieder dieses Hauses ziemlich ver- 
schiedenartig. Bisher genügte man damit dem nötigsten Bedarf der Hausleute. 
Wie es weiterhin sein wird, ist schwer zu sagen. 


Die Wohnverhältnisse der Osmanaj 


Die Zadruga Osmanaj hat ein altes, schon recht hinfälliges zweistöckiges 
Haus und ein längs der westlichen Hofeinfriedung sich hinziehendes, niedriges, 
nach und nach errichtetes Gebäude (siehe Skizze). Als die Ahnen Osmanaj nach 


| 
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Durakovac einwanderten, kauften sie mit etwas Land auch eine alte Kula aus 
Ziegelsteinen. Diese etwa 150 Jahre alte Kula wurde mit der Zeit aus- und 
umgebaut. Sie war von Kanonenkugeln getroffen und angebrannt. Aber obwohl 
ziemlich alt und rissig, hielt sie sich dennoch als Wohngebäude, in dem sich 
außer dem gemeinsamen Männerzimmer auc sieben Wohnungen für engere 
Familien befinden. Einst reichte diese Kula für alle Osmanaj aus, aber vor etwa 
dreißig Jahren wurde sie zu eng. Darum baute man 1937 ein ebenerdiges 
ungefähr vierzig Meter langes Gebäude. Es wurde für sieben engere Familien 


Abb. 3 Die Kula, das älteste und Hauptgebäude, davor Speicher. 


geschaffen, und auch das Gemeinschaftszimmer der Frauen und die „kujna“, in 
der Brot gebacken wird, befindet sich darin. Es versteht sich, daß mit dem 
Anwachsen der Hausgemeinschaft auch der Bedarf an Wohnraum zunahm. So 
wurden vor etwa zehn Jahren noch drei Wohnungen für engere Familien über 
dem Schafstall geschaffen. Im Jahre 1950 wurde noch eine „Wohnung“ an die 
alleinstehende Milchkammer gebaut. Somit hat die Hausgemeinschaft Osmanaj 
jetzt (1959) achtzehn Wohnungen für engere Familien (sieben in der Kula, 
sieben in dem langen Gebäude, drei auf dem Stall und eine neben der Milch- 
kammer). Alle ihre Wohnungen sind, wie das auch sonst bei den Siptaren von 
Kosovo und Metohija der Fall ist, niedrig, mit kleinen Fenstern und, statt 
gedielt, mit gestampftem Erdboden. So ist es auch im Stockwerk der Kula. 
Nahezu in jeder bewohnbaren Stube ist auch ein kleiner Blechofen, mit dem 
man im Winter einheizt. Allein, obwohl sie noch ungedielt sind, bemerkt man 
in diesen Stuben doch unbestreitbar Neuerungen. Vor allem hat jede engere 
Familie eine von der Erde erhobene Lagerstätte. Das ist eine Art Bett. Zwei- 
tens hat man 1955 auch elektrische Beleuchtung eingeführt (dreiunddreißig 
Brennstellen in den Häusern, Ställen und im Hof). Außerdem schaffte man 
1956 einen Radioapparat an, der im Männergemeinschaftszimmer steht, von 
dem aber ein Lautsprecher in Richtung auf Hof und Frauengemeinschafts- 
zimmer geleitet ist. Wenn von Neuerungen im Hause die Rede ist, ist noch 
zu erwähnen, daß die Osmanaj nach dem Zweiten Weltkrieg angefangen haben, 
auch gekauftes städtisches Geschirr zu gebrauchen. Zuerst vertauschten sie die 
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hölzernen Löffel gegen metallene; inzwischen bringt man den Gästen das 
Wasser in Gläsern, die Speisen auf Porzellantellern. 

Im Sommer wohnt jener Teil der Hausgemeinschaft, der auf die Alm geht, 
in einer ebenerdigen, länglichen, aus Balken errichteten Sennhütte. Dort schla- 
fen die Hausleute auf Brettern oder auf der Erde, über die nur langwollige 
Schaffelle (pustecija) ausgebreitet werden. In dieser Sennhütte brennt der Herd 
besonders zur Abendzeit. Neben der zum Wohnen bestimmten Hütte befindet 
sich noch eine zweite für Milch und Milcherzeugnisse, in der nicht geschürt 


Abb. 4 Der umfriedete Hof der Osmanaj mit allen Gebäuden. 


wird. Auf der Sennerei sind neben den Sennhütten auch Pferche für Schafe, 
Lämmer und Rinder errichtet. Die Kälber sperrt man in Hütten aus Brettern 
(telecar). Die Pferche stellt man gewöhnlich unter großen Tannen auf, damit das 
Vieh Schatten habe und bei Schauern auch Schutz vor Regen. 

Im Dorf sind bei den Wohngebäuden im Hofe die Ställe für Schafe und 
Wetterdacher wie auch ein Pferch für Rinder; Körbe für Mais, ein Speicher für 
Brotgetreide, der Ziehbrunnen, das Backhaus zum Brotbacken, der große Holz- 
stoß und Aborte (Männer und Frauen). Im Bereich des Hofes ist auch der Platz 
für Heu und Stroh. Für die Bienen hat man kein besonderes Gebäude oder 
Gehege, sondern hält sie unter dem Dach der Milchkammer an ihrer Ostseite. 
Körbe für Mais gibt es drei; zwei sind aus Eichenlatten, der dritte ist aus Rei- 
sig. Der Speicher (ambar) ist im Grunde ein Blockhaus mit Querabteilungen. 
Die Aborte sind aus Ziegelsteinen aufgebaut und mit Dachziegeln gedeckt. 

Wohnhäuser, Ställe und alle übrigen Hilfsbauten liegen im Hof beisam- 
men, und alles ist von einer drei Meter hohen dachziegelgedeckten Mauer aus 
Ziegelsteinen umfriedet. Den einhundertzwanzig Meter langen und achtzig 
Meter breiten Hof betritt man von der Nord- und von der Südseite. Die Ein- 
gänge sind so breit, daß ein Wagen leicht hindurchgeht; sie werden mit zwei- 
flügeligen festen Türen verschlossen (siehe Hofskizze). 


Die Ernährung 


Wie es in mancher unserer Landschaften üblich ist, daß man nämlich für die 
Mahlzeiten keine gekochten Speisen (varivo) bereitet, so wird es im allgemei- 
nen auch in der Metohija und bei den Osmanaj gehalten. Wenn man sagt, daß 
man etwas zu Mittag oder zu Abend gegessen habe, so heißt das, daß man Brot 
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und Kase, Brot und Milch oder Brot und Tomaten gegessen habe. Soweit man 
auch Zuspeisen kocht (und das sind Kraut oder Bohnen), geschieht das haupt- 
sachlich im Winter. Es ist klar, daß unter solchen Bedingungen verhältnismäßig 
viel Brot gebraucht wird. Die Osmanaj behaupten, daß sie täglich hundert Kilo- 
gramm Brot verbrauchen. Sie haben häufig Gäste und halten auch fünf Hunde 
(vier Hirtenhunde und einen Jagdhund), aber diese Zahl sieht doch über- 
trieben aus. Wenn es richtig ist, daß sie täglich so viel Brot verbrauchen, müß- 
ten sie jährlich um 36 000 Kilogramm Brot verzehren. 

Bis zum Zweiten Weltkrieg ist im Hause Osmanaj in der Hauptsache Mais- 
brot verzehrt worden; jetzt betonen sie, daß sie mindestens das halbe Jahr 
Weizenbrot und im übrigen Mais- und Gerstenbrot essen. Maisbrot ißt man 
vornehmlich im Winter, wenn es mehr Fleisch- und Milchnahrung gibt. Als 
häufigste Zukost zum Brot werden gesalzener Käse und saure Milch gegessen 
und im Winter auch Zwiebeln, geröstete oder abgekochte Kartoffeln und rohes 
Sauerkraut. Für den Winter bereitet man auch reichlich in Essigwasser ein- 
gelegte Paprika, Tomaten und Gurken vor. Seltenere Zukost sind mit Butter 
eingebrannte gekochte Bohnen und mit Fleisch gekochtes Kraut. Kohlköpfe 
zum Kochen verwahren sie auf dem Dachboden und säuern sie nicht in Bot- 
tichen ein. Fetten Käse und Rahm (kajmak) gebrauchen sie weniger und sam- 
meln auch weniger davon, denn diese Erzeugnisse, so gut sie sind, sind doch 
nicht ausgiebig. Soweit sie davon haben, sparen sie sie für Feste und für Gäste. 
Interessant ist, wie sie für den Winter Sauermilch derart vorbereiten, daß sie 
im Herbst reine Schafmilch säuern, sie, wenn sie sauer wurde, in Leinensäcke 
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füllen, damit das Wasser sich gut abseihe, und hernach in kleine holzerne 
Kufen legen. Wenn der kleine Bottich mit solcher Milch angefüllt ist, über- 
gießen sie sie mit Butter. Derart konservierte Milch (,koskullum") läßt sich 
monatelang aufbewahren. Im Winter nimmt man ein wenig von dieser Milch, 
veriührt sie gut mit Wasser und erhält so dünnere Sauermilch als Zukost. 

In der Hausgemeinschaft Osmanaj essen die erwachsenen (über fünfzehn 
Jahre alten) Männer abgesondert, gewöhnlich im Zimmer der Männer, die 
Frauen aber im Zimmer der Frauen. Die Kinder essen ebenfalls für sich, vor 
oder nach den Erwachsenen. Zuweilen essen auch die Bräute, deren es zur Zeit 
fünf im Hause gibt, und mit ihnen irgendeine ältere Frau abgesondert, denn 
man gewährt ihnen eine Zuiage oder eine bessere Zubereitung. Brot und 
Fleisch oder Milcherzeugnisse teilt bei den Mahlzeiten der Männer einer der 
älteren Leute, bei den Frauen und Kindern die Sennerin zu. Milch und gekochte 
Speisen schüttet man in die gemeinsame Schüssel in der Mitte des Tisches und 
nimmt mit dem Löffel davon. Wenn man sie fragt, warum sie — Männer und 
Frauen — getrennt essen und warum aus der gemeinsamen Schüssel, ant- 
worten sie wie im Scherz, daß sie nicht soviel Geschirr für eine so große Zahl 
von Hausleuten haben! 

Zu den Feiertagen bereiten sie auch Gerichte aus Reis wie Pilaf und Sut- 
lijas (Milchreis), Fleisch und gesalzene und süße Mehlspeisen. Als Speisen für 
den Monat Ramazan, den alle über Fünfzehnjährigen fasten, trachten sie, bes- 
sere und gehaltvollere Gerichte zuzubereiten; man sieht dann darauf, zum 
Abendessen Fleisch zu haben. 

Im Herbst verzehrt man jetzt ziemlich viel rote Tomaten (bis zum Zweiten 
Weltkrieg gehörten solche Tomaten nicht zur Nahrung), Wassermelonen und 
Kürbisse. Obst haben sie wenig, und man ißt es auch verhältnismäßig wenig. 

Die hygienischen Bedingungen in Wohnung und Ernährung sind ziemlich 
gut. Die Mitglieder der Zadruga sehen wirklich gesund aus. Es gibt keine 
Kranken, und sie betonen gern, daß bei ihnen niemals jemand an Tuberkulose 
erkrankt war. Diese Krankheit halten sie für die schlimmste und schrecklichste. 


Die Aufteilung der Arbeit 


Eine so zahlreiche Hausgemeinschaft auf verhältnismäßig kleinem Besitz 
muß natürlich eine gute Arbeitsorganisation haben. Außerdem besteht bei den 
Mitgliedern des Hauses eine Arbeitsdisziplin, wie sie nur unter patriarchalischen 
Verhältnissen denkbar ist. 

Die wichtigeren Geschäfte der Hausgemeinschaft verwaltet der Hausvor- 
stand. Obwohl es im Hause um zwanzig oder dreißig Jahre ältere Leute 
gibt als er, ist gegenwärtig der vierzigjährige Selim Hausvorstand. Der 
Hausvorstand wird gewöhnlich unter den erwachsenen Männern gewählt, aber 
oft setzt sich der durch, der wendig, elastisch und ein planvoller Arbeiter ist. 
So ist auch Selim vor einigen Jahren Hausvorstand geworden. Er als Hausvater 
führt die Finanzen: er kauft für Haus und Hausleute ein. Er muß als gerechter 
und wachsamer Hausherr rechtzeitig sehen, wo und was wem fehlt und es 
anschaffen. Einzig bei ihm befindet sich das Geld des Hauses; er allein kann, 
ohne die übrigen zu fragen, anderen Geld borgen. Er hat keine Macht, jemand 
aus dem Hause auch zu strafen, aber durch Ermahnungen, Ratschläge und all- 
gemein durch sein Beispiel wirkt er so, daß alle im Hause bestrebt sind, die 
ihnen anvertrauten Arbeiten gut zu erledigen. Wenn etwas Wichtigeres gekauft 
oder verkauft werden muß (ein größeres Gerät, Vieh oder Land), berät er sich 
mit den älteren Männern des Hauses. Wenn Selim abwesend ist, vertritt ihn 
Muarem, der ihm auch sonst in allem hilft, 

Sennerin ist im Sommer die etwa sechzigjährige Ajrija, die Frau Adzijas. 
Auch sie hat ihre Gehilfin (Cufa IbiSova), Sie melken im Sommer das Vieh, 
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verarbeiten die Milch und führen die Wirtschaft in Milcherzeugnissen. Eine 
dritte Frau — Tima Nezirova — hilft ihnen, indem sie auf das Feuer achtgibt 
und das Geschirr wäscht. Die Wäsche derer auf der Alm schickt man nach 
dem Wechseln heim, damit sie dort gewaschen werde. Die vierte Frau, die sich 
im Sommer auf der Sennerei aufhält, ist Sofa Isova, die das Brot bereitet und 
auf die Kinder aufpaßt. Wenn eine der Frauen auf der Alm im Sommer 
erkrankt, schickt man ihr vom Hause eine Vertretung. Auf der Alm mögen 
wenigstens um dreißig Hausleute aus der Zadruga Osmanaj sein. Kinder über 


Abb.5 Am Ziehbrunnen im Hofe. 


zwei Jahre und schwächliche Mitglieder schickt man wie auf Ferien dorthin. 
Sonntags geht einer der Hausgenossen, und zwar gewöhnlich Imer, mit einem 
oder zwei Pferden auf die Sennerei, um denen in den Bergen Mehl, Salz, 
gewaschene Wäsche, Meiereigeschirr und anderes etwa Nötige zu bringen. 

Die Schafe hütet im Sommer wie im Winter Iso. Im Winter füttert er sie, 
und im Sommer führt er sie auf die Weide. Auch Iso hat einen Gehilfen — 
Rama —, der im Sommer die Lämmer hütet und überhaupt den Großschäfer 
bei den Schafen unterstützt. In der freien Zeit macht auch er hölzernes Geschirr 
(kleine Bottiche und Becken), versetzt Pferche und bessert die Sennhütten aus. 

Tair und Redzer hüten sommers und winters die Rinder, im Sommer auch 
die Kälber. 

Einer der Männer — Alija — hütet die Ochsen, wenn sie beim Hause sind, 
er arbeitet mit ihnen, und mit ihnen bringt er das Holz für das Haus aus dem 
nahen Wald herbei. 

Seit sie in den letzten Jahren das Bedürfnis haben, mit den Pferden im 
Fuhrwesen zu werken, arbeiten Sedija und Selim fast beständig mit den Pfer- 
Jen; sie pfligen und eggen und führen sie auf die Weide. 

Da sie eine Mühle haben, die dauernd in Betrieb sein muß, ist auch ein 
Mann ständig darin beschäftigt. Das ist Ibis. Wenn er mehr Arbeit hat, hilft 
JaSar ihm. In seiner freien Zeit verfertigt Ibis das dem Hause nötige Holz- 
jeschirr. In der Hauptarbeitszeit, wenn die Hausleute mit verschiedenen 
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Arbeiten überhäuft sind, macht er selbst Brot und führt für sich einen kleinen 
Haushalt. Er in der Mühle hält Hühner und Enten. Seine Arbeit ist im Grunde 
nicht schwer, und jeden Tag kommt er mit genug Leuten in Berührung; über 
die Ereignisse — die lokalen und dôrflichen selbstverständlich — ist er besser 
als die anderen unterrichtet. 


Wenn es an der Zeit ist, wird das Feld bestellt, derart, daß alle Männer, I 


die ihre nebensächlichere und engere Beschäftigung und ihre Verpflichtung 


der Gemeinschaft gegenüber verlassen können, bestimmte Arbeiten, insbeson- | | 
dere das Pflügen, Graben und Mähen, leicht und schnell beenden. Beim Ein- | 
bringen des Heues und bei der Ernte helfen ihnen auch die Frauen, die sonst § | 


wenig auf dem Felde arbeiten. 


Ein Mann beaufsichtigt im Sommer das Gemüse und ist beinahe dauernd LE 


nur damit beschäftigt. Das ist Cazim. Wenn das Gemüse, das zum Verkauf 
kommt, geerntet und zum Markt geschafft werden muß, so organisiert er das, 

Der bereits siebzigjahrige Nezir, der keine Sohne hatte, geht haufig auf 
die Jagd. Er tat das schon in der Jugend gern, und es bleibt ihm auch jetzt eine 
wichtige Angelegenheit, auf die Jagd zu gehen. Allerdings überläßt man ihm, 
der schon in den Jahren ist, keine schwereren Arbeiten. 

Wie wird die Verpflegung für eine so große Zahl von Hausleuten zuberei- 
tet? Alt ist die patriarchalische Satzung, wonach in vielköpfigen Hausgemein- 
schaften die Frauen einander in der Zubereitung der Verpflegung ablösen. So 


hält man es auch bei den Osmanaj. Jeweils drei Tage macht eine Frau — kein | 


Mädchen, keine Wöchnerin, keine Kranke und auch keine alte Frau — das 
Brot und bereitet das Essen aus der Zukost, die ihr die Sennerin für jede ein- 
zelne Mahlzeit gibt. Die Bäckerin (mesilja oder madatore) wäscht auch das 
Geschirr nach dem Essen. Aber auch sie hat eine Gehilfin oder, wie sie scherz- 
haft sagen, eine Diensthabende (dezurna). Gehilfin ist die Frau, die an den 
drei vorhergehenden Tagen madatore war. Ihr obliegt es, auf das Feuer acht- 
zugeben, das Geschirr an seinen Platz zu stellen und bei den Mahlzeiten Brot 
und Wasser nach Bedarf zu reichen. Außerdem reinigt und räumt sie an diesen 
drei Tagen das Gemeinschaftszimmer der Männer und das der Frauen auf. 

Im Sommer, zur Zeit der größten und dringendsten Arbeiten, leben die 
Mitglieder der Zadruga Osmanaj, wie wir schon gesehen haben, an zwei und 


in den letzten Jahren auch an drei Plätzen: im Dorf, auf der Alm und bei den | 


Staatsarbeiten. Zur Zeit der anstrengendsten Arbeiten schützen und schonen 
sowohl der Hausvater wie die Gemeinschaft Schwächliche, Alte, Bräute und 
Wöchnerinnen — diese für 40 Tage — vor den schwereren Arbeiten. Ebenso 
schonen sie auch gesunde Männer, wenn sie einzige Söhne und verhätschelt 


sind, wie auch die älteren Paare, die keine männlichen Nachkommen gehabt |} 


haben. Ihnen gegenüber empfindet man sogar noch Mitleid. Aber auch bei 
dieser besonderen Aufmerksamkeit gegenüber einzelnen ist es eine Aus- 
nahme, daß das einer ausnutzt oder sogar mißbraucht und faul und arbeits- 
scheu wird. Man kann wohl sagen, daß in diesem Hause wirklich wahre Ein- 
mütigkeit und der Wunsch aller herrschen, diese Gemeinschaft aufrechtzuerhal- 
ten, zu stärken und zu fördern. Das wiederum aber ist nur durch hingebungs- 
vollen Einsatz, Arbeit und Streben aller möglich. 


Eigentumsverhältnisse 


Grund und Boden, Haus, Vieh, Arbeitsgerät und bares Geld sind gemein- 
sames Eigentum. Wenn einer einen bestimmten Raum als seine Wohnung 


benutzt, so heißt das nicht, daß er nur seiner sei. Er hat lediglich die Nutz- | 


nießung daran. 


Kleidung, Fußzeug, Bettzeug, Schmuck ist Eigentum der Einzelnen oder 
der Mitglieder engerer Familien. Scheinbar eignet man sich auch Geräte an. 
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mit denen man länger arbeitet (Sense, Axt, Hacke) und an die man sich 
gewöhnte. Nezir hat eine Jagdflinte, deren nur er sich bedient, die aber im 
Grunde Hauseigentum ist. Sollte die Zadruga sich teilen, fiele die Flinte ihm 
zu, aber er erhielte etwas anderes von entsprechendem Wert weniger. 

Einzelne Frauen, besonders jJungvermählte, haben auch etwas Geld, das 
nur ihnen gehört (gegebenenfalls ihren Kindern und ihrem Manne). Das ist 
jenes Geld, das sie bei der Hochzeit als Geschenk erhalten. Für dieses Geld 
kann sich die Frau ein Schaf kaufen (möglicherweise auch eine Kuh) und das 
Tier zur Zucht geben. Sie kann es nicht in der Herde der Gemeinschaft halten, 
sondern hält es bei ihrem Bruder oder einem anderen Verwandten. 

Interessant ist, daß man seit etwa zehn Jahren (seit man in der Metohija 
in der Hauptsache Tabak baut) einzelnen engeren Familien in diesem Hause 
gestattet hat, in ihrer „freien Zeit“ auch etwas für sich zu arbeiten. Jenen 
engeren Familen nämlich, die Überstunden arbeiten können und wollen, über- 
läßt man ein wenig Land, jedoch keines, das zu bewässern ist (zemlje pod 
vodom), damit sie hier für eigene Rechnung Tabak säen und bauen. Dieses 
Stückchen kann man nicht mit einem Gespann der Zadruga bearbeiten, sondern 
nur mit eigener Kraft. Als „freie Zeit“ aber betrachtet man jene Zeit, in der es 
keine dringenden und wichtigen Arbeiten in der Wirtschaft auszuführen gilt. 
Der Tabak, der auf dem derart bearbeiteten Stückchen Land erzeugt wird, wird 
verkauft, und der Erlös fällt dem zu, der diesen Tabak angebaut hat. Für 
dieses Geld kauft der Eigentümer, was er mag und kann (Kleider, Schmuck 
oder ein Geschenk für irgend jemand) erwerben. Auf diese Weise wird sowohl 
dem Hausvater wie der Gemeinschaft die Befriedigung einzelner Bedürfnisse 
der Mitglieder der Zadruga einigermaßen erleichtert. 


Die Aussichten für den Fortbestand der Zadruga Osmanaj 


Ist diese Sippenhausgemeinschaft — oder vielmehr — ist diese Sippe 
kräftig, und wie festgefügt ist sie? Früher, solange es die Furcht vor der Blut- 
rache gab, die aber bei diesen traditionsbeladenen Menschen bis auf unsere 
Tage nicht völlig verschwunden ist, war das gemeinsame und starke Haus eine 
hinreichend starke Bürgschaft, daß niemand seine Mitglieder so leicht anfallen 
werde. Hinter den einzelnen eines derart zahlreichen Hauses stand die große 
Zahl von Männern, die die Rache augenblicklich ausführen konnten. Folglich 
hat auch dieses Element in der Fortführung solcher überlebten Lebensformen 
jedenfalls einen gewissen Anteil gehabt, genauer gesagt, bis vor kurzem gehabt. 

Zweitens, der unbedingte und widerspruchslose Gehorsam den Alten und 
dem Hausvater gegenüber hat eine so große Zahl von Hausleuten zweifellos 
auch recht gut in einem Hause und in einer einzigen Gemeinschaft erhalten. 
Die patriarchalischen Ansichten forderten sklavischen Gehorsam und sklavische 
Ergebenheit der Frauen den Männern, der Jüngeren den Alten gegenüber, um 
so mehr, als den Männern und Alten auch eine gewisse Hochachtung zuteil 
wurde. 

Drittens, Geld kam nicht in die Hände der Einzelnen. Auch jetzt lebt man 
in gewissem Grade wie früher bei Naturalwirtschaft, so daß engere Eigen- 
tumsverhältnisse solche Gemeinschaft noch nicht angenagt haben. 

Ein solches Leben — so muß man zugeben — hat den Einzelnen viel indi- 
viduelle Sorge um die Einzelwirtschaft erspart. Eine bäuerliche Wirtschaft 
braucht nicht nur Land, sondern auch Hilfsbauten, Vieh, Geräte. Dergestalt 
haben die Mitglieder des Kollektivs an all das nicht zu denken. Der Hausvater 
denkt für sie alle daran, sie aber helfen ihm nur durch ihre Arbeit. 

Fünftens, die Bedürfnisse dieser Menschen sind nicht gering, sondern 
minimal. Sie wissen nichts von irgendeiner Entfaltung des persönlichen Lebens, 
von Erholung oder Zerstreuung. Außer den Schülern und einigen jüngeren Mit: 
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gliedern des Hauses sind alle des Schreibens unkundig. Nur einige der Manner 
sind ein wenig herumgekommen, im Heeresdienst gewesen und haben Besse- 
res, Schöneres und anderes gesehen als das, was sie daheim haben. Aber es ist, 
als ob Altgewohnheit und Lebensträgheit auch eine gewisse Angst vor dem 
Zerfall dieses unabhängigen und autarken Kollektivs eingesenkt haben. Es 
sieht tatsächlich äußerlich so aus, als ob es in dieser Zadruga Spannungen, 
Zwietracht und Ungleichartigkeit nicht gäbe: es scheint sie nicht zu geben, und 
es gibt auch keinen Grund, warum es sie geben sollte. Als vor sechzehn Jahren 
eine Mohammedanerin aus Priboja (BoSnjakulja, wie sie sagen) in das Haus 
heimgeführt wurde, verschmolz sie sich sowohl in ihrer Auffassung wie in 
Kleidung und Sprache sehr schnell mit den übrigen Hausleuten, obwohl sie 
kein einziges schiptarisches Wort kannte, als sie ins Haus kam. 


Vielleicht ist es nicht ganz ohne Bedeutung für die Erhaltung dieser Za- 
druga, daß man vorläufig nur die halbe Grundsteuer zahlt. 


Aber bei allem, was wir gesagt haben, ist es klar, daß sich eine solche 
Zadruga nicht ins Unabsehbare weiterentwickeln kann. Das wäre ein Ana- 
chronismus in unserer Zeit. Sie kann noch eine gewisse Zeit an Umfang zuneh- 
men, sie kann gegebenenfalls auch auf künstliche Weise — wenn man ihr 
Ansporn und Möglichkeit gibt — noch einige Zeit fortbestehen; lange kann 
das nicht dauern. Einmal, weil die Osmanaj nicht genug Grund und Boden 
haben, der sie weiter unterhalten könnte, denn sie nehmen sehr schnell an 
Zahl zu. Des Verdienstes halber werden sie in größerer Zahl nach verschie- 
denen Seiten gehen müssen. Das wird an sich schon ein Schritt zum Zerfall des 
Kollektivs sein. Zum andern werden die Jüngeren, die die Schule besuchen, und 
sei es jetzt auch nur die achtklassige, besonders aber die Männer, sicherlich 
anfangen, sich zu grausen und ihre Rettung vor dem unbedingten und wider- 
spruchslosen Gehorsam der überlebten Gesellschaftsform zu suchen. Einzelne 
werden anfangen, etwas für ihr persönliches Leben und für sich selbst zu for- 
dern. Vielleicht wird das noch etwas länger dauern, aber es muß dahin kommen. 


(Übersetzung: Else Byhan.) 
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Prähistorishe Handdarstellungen und Fingerverstümmelungen 


Von 
Karl J. Narr 


Die Handdarstellungen in den prähistorischen Felsmalereien haben seit 
ihrer Entdeckung ein lebhaftes Interesse gefunden (z. B. bei W. J. Sollas, 
Ancient Hunters, London 1911) und auch zu mancherlei Deutungen angeregt. 
Eine monographische Behandlung ist deshalb zweifellos sehr willkommen 
und wurde jetzt gleich von zwei Autoren unabhängig voneinander vorgelegt, 
nämlich: 

Verbrugge, A. R.: Le symbole de la main dans la préhistoire. La continuité 
des symboles I., Courances/Milly-Forét, Selbstverlag des Verfassers, 1958. 
233 Seiten, 66 Fig. 

Kirchner, Liselore: Jungpaläolithische Handdarstellungen der frankokan- 
tabrischen Felsbilderzone. Ein Versuch ihrer Deutung unter Berücksichtigung 
ethnographischer Parallelen, Göppingen, Druck bei Werner Müller, 1959. 
147 Seiten, 99 Abb. 

Die Arbeit von Kirchner, eine Berner Dissertation von 1957, berücksich- 
tigt trotz des einschränkenden Titels (und bei geringerem Umfang und an- 
spruchsloserem Gewand) auch die prähistorischen Handdarstellungen außer- 
halb Europas (wobei jetzt ergänzend noch H. R. von Heekeren: The Stone Age 
of Indonesia, ‘s Gravenhage 1957, heranzuziehen wäre), die von Verbrugge da- 
gegen trotz des umfassenderen Titels (und äußerlich größeren, im wesent- 
lichen aber durch Einschaltung leerer oder fast leerer Seiten erreichten Um- 
fangs) nur die altsteinzeitlich-europäischen. Kirchner versucht auch eine Inter- 
pretation unter Heranziehung völkerkundlichen Materials (wobei freilich jetzt 
noch F. D. McCarthy: Australian Aboriginal Rock Art, Sidney 1958, hinzugefügt 
werden kann), während Verbrugge das verschiebt bis zu der von ihm geplan- 
ten Zusammenstellung des ethnographischen und historisch-volkskundlichen 
Stoffes (als Bd. II und III der Studien „La continuité des symboles‘). Beide 
Bücher regen jedoch dazu an, einige damit zusammenhängende und an anderer 
Stelle (Anthropos 50, 1955, S. 534) nur skizzenhaft behandelte Fragen erneut 
aufzugreifen. 

Die Handdarstellungen wurden mit verschiedenen Materialien, vornehm- 
lich rotem Ocker und braungelbem Limonit, weiterhin manganhaltigen Sub- 
stanzen, nur selten jedoch Graphit (Verbrugge, S. 15 ff.), und in verschiedener 
Technik angebracht. Ob dabei wirklich, wie es auch für die altsteinzeitlichen 
Höhlen-Kunstwerke häufig angegeben wird, als Bindemittel Fett, Mark, Urin 
usw. so wichtig und häufig waren (Verbrugge S. 24), bleibe dahingesellt: je- 
denfalls scheint auch Anreiben der Farbstoffe mit Wasser eine große Rolle ge- 
spielt zu haben. Die Handabklatsche sind offenbar durch einfaches Einfärben 
der Hand hergestellt, die Handnegative in den meisten Fällen wohl durch Um- 
spritzen der aufgelegten Hand mit Farbstoff. (Ob aber nicht in manchen Fällen 
nachträgliche Überarbeitung durch Nachziehen erfolgte?) Daß solches Umsprit- 
zen durch flüssigen Farbstoff ohne Hilfsgerät einfach aus dem Mund möglich 
ist, hat Kirchner durch Experimente gezeigt (S. 106 ff.). Es ist im übrigen auch 
völkerkundlich für Australien beobachtet, wie außerdem das Aufblasen trok- 
kenen Farbstoffs vom Mund oder von einem gebogenen Rindenstück auf die 
angefeuchtete Wand (McCarthy, S. 36). Irgendwelche regionalen oder chrono- 
logischen Unterschiede der einen oder anderen Darstellungsart, Farbe oder 
Technik sind nicht zu beobachten. Auffallend ist lediglich, daß mehr linke als 
rechte Hände vertreten sind, und zwar linke Hände überwiegend als Negative, 
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rechte dagegen als Positive, im ganzen aber mehr Negative als Positive — und 
das in merkwürdiger Übereinstimmung beim europäischen und außereuropä- 
ischen, prähistorischen und rezenten Material (Kirchner, S. 109 ff.). 

Für die Datierung will es nicht allzuviel besagen, daß eine Anzahl der 
Bilder unter Sinterschichten liegt (Verbrugge, S. 141), denn das kann auch noch 
recht spät vorkommen. Auswertbare Beziehungen zu anderen Höhlenmalereien 
sind sehr selten. Die Befunde von Castillo und Font de Gaume sprechen für ein 
höheres Alter als die einfachen roten Linienzeichnungen (Verbrugge, S. 39 ff. 
u. 65 f.; Kirchner, S. 119 ff.), die dem älteren Zyklus paläolithischer Höhlen- 
malereien („Aurignaco-Perigordien‘) zugewiesen werden, wenn man der im 
wesentlichen von H. Breuil u. H. Obermaier (The Cave of Altamira, 1935) auf- 
gestellten, aber von evolutionistischen Elementen nicht freien Chronologie der 
Altsteinzeitkunst folgt. (Neuere Darlegung dieses Systems: H. L. Movius, in: 
Ampurias 14, 1952; zur Notwendigkeit einer Revision: L. Pericot-Garcia, in: 
Congreso Internac. de Ciencias Prehist. y Protohist., Actas IV Ses. Madrid 1954, 
Zaragosa 1956, S. 381 ff.). Ob die Handdarstellungen neben den Pferden von 
Altamira und Pech-Merle chronologisch auswertbar sind, ist nicht sicher. Stra- 
tigraphisch eindeutig ist die Einlagerung eines Steines in einer Gravettien- 
Schicht in Sergeac-Labattut (Verbrugge. S. 92: „Aurignacien superieur"; Kirch- 
ner, S. 119, wohl zutreffend: „Perigordien superieur“; so auch Movius, S. 24; 
doch ist gerade in diesem Fall nicht sicher, ob darauf wirklich eine Handabbil- 
dung angebracht ist: (Verbrugge, S. 99 f.). Am häufigsten sind Handdarstellun- 
gen in Gargas. Daß sie jedoch hier einem sehr frühen Aurignacien angehören 
müßten (Verbrugge, S. 51), ist keineswegs sicher: einmal ist nicht zu beweisen, 
daß sie zu den in dieser Höhle liegenden Kulturschichten gehören, zum anderen 
ist dort keineswegs nur ein frühes Aurignacien vertreten (vgl. G. Malvesin- 
Fabre, L.-R. Nougier u. R. Robert, Gargas, Toulouse 1959, S. 4). Es gibt auch 
einige Anzeichen für spätere Datierung von Handdarstellungen (Kirchner, 
S. 119 ff.). Jedenfalls ist nicht zu beweisen, daß die Handdarstellungen nur zu- 
sammen mit den ältesten Felsmalereien (entsprechend dem „Aurignacien 
inférieur et moyen‘) vorkommen (Verbrugge, S. 165 ff., im wesentlichen nach 
H. Breuil), wenn sie auch sicherlich ebenso früh wie diese oder sogar noch etwas 
früher einsetzen. Ob sie jedoch teilweise bereits dem Chatelperronien zu- 
gewiesen werden können, wie an anderer Stelle vermutet wurde (referierend: 
Kirchner, S. 122), scheint auf Grund der jetzt besser zu beurteilenden Ver- 
breitung des Chatelperronien (H. Delporte, Congr. Préhist. de France, 14e sess. 
Strasbourg-Metz 1953, Paris 1955, S. 233 ff.) doch unwahrscheinlicher: Hand- 
darstellungen kommen nur in dem allgemeinen Verbreitungsgebiet der franko- 
kantabrischen Höhlenmalereien vor, decken sich dagegen geographisch nur in 
geringem Umfang mit dem des Chatelperronien, wobei freilich auch die Mög- 
lichkeit der Anbringung auf anderem, uns nicht erhaltenem Materia! zu 
erwägen wäre und dieses Argument durchkreuzen könnte. 

Die chronologische Verteilung spricht jedenfalls dafür, daß man diese 
Handdarstellungen nicht im strengen Sinne als vor-künstlerisch (oder gar als 
einen Ausgangspunkt der frankokantabrischen Höhlenmalereien) betrachten 
muß, sondern eher als eine allgemein außer-künstlerische Erscheinung. Für die 
Stellung im Rahmen der Altsteinzeitkunst ist weiterhin zu beachten, daß die 
Handdarstellungen — und das gilt auch für die außereuropäischen Vorkom- 
men — offenbar nicht auf andere Malereien unmittelbar bezogen sind. (Das 
Nebeneinander von Pferden und Handdarstellungen in Altamira und Pech- 
Merle und das Neben- oder Übereinander mit anderen Tierfiguren an einigen 
weiteren Fundstellen kann nicht das Gegenteil beweisen, sondern mag ebenso- 
gut zufälliger Art sein: Kirchner, S. 123 ff.). 

Eine Interpretation der Handdarstellungen ist außerordentlich schwierig — 
schwieriger jedenfalls als bei den gelegentlich damit verbundenen Finger- 
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verstiimmelungen. Diese werden zwar von Verbrugge und Kirchner nur am 
Rande behandelt, können aber doch — gewissermaßen als Folie —für die Inter- 
pretation der Handdarstellungen einige methodische Gesichtspunkte deutlicher 
machen und seien deshalb hier kurz behandelt. Es wurde schon häufig die Frage 
autgeworfen, ob es sich bei den Darstellungen von Händen mit fehlenden Fin- 
gergliedern um Zeugnisse wirklicher Fingerverstümmelung handelt oder ob 
nicht einfach die Farbe um Hände mit umgebogenen Fingern aufgetragen wor- 
den ist. Daß dies technisch unmöglich sei (Verbrugge, S. 179), wurde durch Ex- 
perimente Kirchners (S. 107) widerlegt. Außerdem soll es auch völkerkund- 
liche Zeugnisse hierfür geben (so McCarthy, S. 36; doch geht aus der Mittei- 
lung nicht hervor, ob diese Technik wirklich beobachtet oder nur aus den Hand- 
darstellungen erschlossen wurde). Man kann aber die Meinung vertreten, daß 
dies nicht so erheblich ist, sondern vielmehr auch dann zum wenigsten eine 
Verstümmelung im Bild-Effekt dargestellt werden sollte — vielleicht als eine 
Art Ersatzhandlung (,,Symbolisches Fingeropfer‘ nach J. Sollas; vgl. Kirchner, 
>. 119) oder dergl. 

Daß Fingerverstümmelungen in den altsteinzeitlichen Bildhöhlen nur für 
die Höhle Gargas bezeugt sind, ist vielleicht nicht gar so unerklärlich, sondern 
könnte daran liegen, daß die Sitte der Handdarstellung und der Finger- 
verstümmelung nicht innerlich aufeinander bezogen sind (vgl. unten). Beach- 
tenswert (und vielleicht eher für reale Verstümmelung sprechend) ist aber, daß 
mehr Glieder von kleinen Fingern und Ringfingern fehlen als von Zeigefingern 
und vor allem Daumen, und zwar vornehmlich linker Hände (Malvesin-Fabre 
usw., S. 14), daß also die wohl „irrational' begründete und unvermeidbar gefor- 
derte physische Beschädigung offenbar durch möglichst weitgehende Erhaltung 
der Arbeitsfähigkeit der Hand gemildert wurde. 


Fingerverstümmelung ist an Handdarstellungen Patagoniens und Neu- 
guineas zu beobachten (Kirchner, S. 119), aber auch aus Australien bekannt 
(McCarthy, S. 36). Wenn sich die für Patagonien auf Grund des Vorkommens 
von Farb-Reibsteinen und Materialspuren in bestimmten archäologischen Schich- 
ten angenommene Korrelation bestätigt, reichen sie bis in den Anfang des letz- 
ten Jahrzehntausends v. Chr. zurück (©. Menghin, in: Runa 5, 1952, S. 5 ff. u. 
Acta praehist. 1, 1957, S. 57 ff.). Daß auch an den Stellen gemeinsamen Vorkom- 
mens von Handdarstellungen und Fingerverstümmelung außerhalb Europas 
die verstümmelten Hände nur einen Teil der Handbilder ausmachen, spricht 
nicht gerade für einen inneren (Sinn-)Zusammenhang beider Sitten, sondern 
eher für eine mehr äußerliche Verbindung in den Quellen. Weitere Belege für 
die Fingerverstümmelung könnten Skelettfunde erbringen, doch sind gerade 
die kleinen Knöchelchen ohnedies meist nur sehr fragmentarisch oder gar nicht 
erhalten, so daß hieraus nur selten sichere Aufschlüsse zu erwarten sind. Es 
mag aber z.B. der Fall sein bei dem einen der beiden vorneolithischen Skelette 
aus der Murzak Koba/Krim (S. N. Bibikov, in: Sovetskaja Archeol. 5. 1940, 
S. 159 ff.). Uber Fingerverstümmelung in prähistorischer Zeit erfahren wir also 
nur etwas bei extrem gut erhaltenen und sorgfältig ausgegrabenen Skelett- 
funden und aus Handbildern, soweit sie mit Fingerverstiimmelung gemeinsam 
vorkommen und die letztere dabei mit repräsentiert wird. Wenn die einzelnen 
Vorkommen in historischem Zusammenhang gestanden haben sollten, so ist 
doch die Aussicht, daß wir das durch einen Kontinuitätsnachweis belegen könn- 
ten, gleich Null. Er ist also nicht nur „noch nicht" zu führen, sondern die Über- 
lieferungs- und Erforschungsbedingungen gestatten ihn — auch wenn ein histo- 
rischer Zusammenhang bestanden hat — einfach , nicht mehr‘. Solche Unmög- 
lichkeit verbietet es aber, auf Grund der Vereinzelung der positiven Zeugnisse 
einen solchen Zusammenhang abzulehnen: der archäologische Befund läßt 
keine Entscheidung zu. Wahrscheinlicher würde eine Verbindung, wenn sich 
wenigstens zeigen ließe, daß archäologische (d. h. vorwiegend artefaktmor- 
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phologische) Komplexe, mit denen die Fingerverstümmelung zu verbinden 
ist, miteinander zu verknüpfen sind; doch kommt man auch in dieser Frage 
vorerst nicht über Andeutungen und Vermutungen hinaus. Immerhin ist es 
besser, statt voreiliger Ablehnung solcher Verbindung auch in diesem Fall ein 
„Non liquet” zu sprechen angesichts der großen, noch unerforschten Zeiten 
und Räume, die den Versuch eines Kontinuitätsnachweises derzeit von vorn- 
herein zum Scheitern verurteilen müssen. 


Die Sitte der Fingerverstümmelung ist auch bei heutigen „primitiven” Völ- 
kern noch weit verbreitet (W. Krickeberg, in: Zeitschr. f. Ethnol. 66, 1934, S. 317, 
330 1% 349; St. Lagerkrantz, in: Zeitschr. f. Ethnol. 67, 1935, S. 129 ff.; J. Söder- 
strom, in: Zeitschr. f. Ethnol. 70, S. 24 ff.) und reicht offenbar in eine jägerische 
Kulturphase zurück. Die Angaben der Eingeborenen über den Sinn dieses 
Brauches gehen im einzelnen auseinander; doch kreisen die Vorstellungen fast 
immer irgendwie um Krankheit oder Tod, vielfach im Sinne der Abwehr wei- 
teren Schadens. Auch wo das in einzelnen Gebieten nicht der Fall ist (z. B. in 
Australien), lassen sich die Vorkommen doch relativ kontinuierlich an andere 
Räume anknüpfen, in denen der obengenannte Vorstellungskomplex vorhanden 
ist. Man darf ihn wohl als den ursprünglich zugrunde liegenden auffassen. Da- 
mit wird aber schon die Frage angerührt, ob man einen alten Zusammenhang 
zwischen einzelnen rezenten Vorkommen der Fingerverstümmelung anneh- 
men soll (wie es Söderström vorzieht) oder ob sie als Konvergenzen verstan- 
den werden können (wie Lagerkrantz wenigstens als Möglichkeit offenlassen 
will). Daß der dahinterstehende Sinn und die damit verbundene Vorstellungs- 
welt in den Einzelheiten voneinander abweichen, läßt zwei grundsätzliche 
Arten der Erklärung zu. Einmal kann man zugunsten von Konvergenzen darauf 
hinweisen, daß diese Verschiedenheit eben nicht für einen historischen Zusam- 
menhang spricht, zum anderen wären diese Verschiedenheiten aber auch zu er- 
klären durch ein hohes Alter der Sitte, das eine weitgehende, oftmals die ur- 
sprünglichen Zusammenhänge kaum noch durchscheinen lassende Differenzie- 
rung verständlich machen kann. (Die letztere Möglichkeit a priori zu leugnen, 
würde auf die Annahme einer Konstanz in Einzelheiten hinauslaufen, und tat- 
sächlich sind aprioristische Konstanzvorstellungen ja keineswegs nur eine 
Eigenart der ,,Kulturkreislehre’’, sondern spielen auch bei anderen Betrachtungs- 
weisen, nicht zuletzt bei der funktionalistischen, eine Rolle, wenn auch oft nur 
als negative Norm: vgl. Acta praehist. 2, 1958, S. 184). 

Innerhalb der einzelnen Erdräume wird von den Bearbeitern durchweg ein 
Zusammenhang angenommen, doch gehen die Meinungen — wie meist bei der 
Beurteilung solcher Übereinstimmungskomplexe — auseinander, sobald es um 
die Herstellung überkontinentaler Beziehungen geht. Das ist im wesentlichen 
jedoch keine Frage grundsätzlich-methodologischer Art, sondern eine Angele- 
genheit praktischer Vorsicht, die nicht auf das Kriterium der räumlichen Kon- 
tinuität verzichten will. (Auch dieses Kriterium ist in seiner Anwendung aber 
weitgehend relativer Art, denn innerhalb der einzelnen Kontinente bildet das 
Vorkommen eines Kulturkomplexes oder Kulturelementes kaum jemals ein 
geschlossenes Verbreitungsgebiet, und es müssen für seine Herausarbeitung 
mehr oder minder große räumliche Lücken überbrückt werden, wenn natürlich 
auch die Diskontinuität zwischen den einzelnen Erdteilen im allgemeinen 
größer ist als innerhalb derselben.) Man wird dies vor allem dann nicht als zu- 
reichendes Argument gegen die Annahme alter Zusammenhänge werten kön- 
nen, wenn sich für solche Lücken plausible Erklärungen finden lassen (was ja 
im übrigen auch bei der Untersuchung kleinerer Räume zu fordern ist und mei- 
stens berücksichtigt wird). Greifen wir nur das Beispiel der Verbindung zwi- 
schen Afrika und Asien heraus, so ist eine ethnologisch erfaßbare Kontinuität 
altertümlicher Kulturkomplexe schon wegen der großen zwischengelagerten 
Blocks von Hochkulturen a priori nicht (oder bestenfalls in Form einzelner 
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„Survivals‘) zu erwarten. Hier kann zwar theoretisch die archäologische Kon- I 


tinuität ergänzend eintreten, ist aber in den meisten Fällen nicht herzustellen, 


ohne daß deshalb nun behauptet werden könnte, es habe nie Verbindungen | 


gegeben: die Kontinuität mag ebensogut forschungsbedingt „noch nicht” oder 
quellenbedingt „nicht mehr" zu erfassen sein (vgl. oben). 
Das Ganze gilt aber zunächst nur für eine mehr äußerlich-formale Behand- | | 


lung des Problems. Die Sitte der Fingerverstümmelung wäre für sich genom- ||} 


men, d. h. ohne Beachtung des Sinngehaltes, relativ leicht als Konvergenz zu ||] 
verstehen: sie ist nicht so reich an äußeren Qualitäten, daß dies allein schon | 
eine mehrfache Innovation unwahrscheinlich machen würde, wenngleich sie na- 
türlich einigermaßen seltsam anmutet und wohl nicht irgendwie „auf der Hand | 
liegt“. Schwierigkeiten ergeben sich für die Annahme vielfacher selbständiger | 
Entstehung jedoch, wenn man auch nur den Versuch einer Ursachenanalyse un- 
ternimmt hinsichtlich des Zusammenhanges der äußeren Erscheinung und der 
dahinterstehenden Vorstellungen. Das Verstümmeln der Hände und der Ge- 
danke an Krankheit oder Tod im Sinne der Abwehr von Schaden und damit 
verwandte Ideen müssen ja nicht notwendig zusammengehören. Man kann sich 
einerseits vorstellen, daß die Fingerverstümmelung irgendwelchen anderen 
Zielen diente, und andererseits muß eine Abwehr von Krankheit oder Tod oder 
sonstige mit Krankheit oder Tod in Verbindung stehende Vorstellung ja nicht 
notwendig zu der Sitte der Fingerverstümmelung führen. Wer also die Sitte 
der Fingerverstümmelung für eine Konvergenz hält, muß auch eine Erklärung 
für den in einzelnen Erdräumen wiederkehrenden Zusammenhang der Form 
und des Grundinhaltes dieser Sitte anbieten: Konvergenzen sind eben nicht 
a priori das Näherliegende, sondern erst durch eine Untersuchung wahrschein- 
licher zu machen als alter Zusammenhang (vgl. auch Acta praehist. 2, 1958, 
S. 184). Eine befriedigende Erklärung auf der Grundlage von Konvergenzen 
ist für den Zusammenhang von Form und grundlegendem Sinngehalt bei der 
Sitte der Fingerverstümmelung aber bislang noch nicht angeboten worden. Die 
Annahme historischer Verbindung der einzelnen Komplexe des Auftretens die- 
ser Sitte, d. h. die Rückführung auf eine gemeinsame Wurzel, ist dagegen ge- 
eignet, die Wiederholung des Zusammenhangs zwischen der äußeren Form und 
dem Inhalt auch dann befriedigend und einfach zu erklären, wenn die erst- 
malige Entstehung dieses Zusammenhangs ungeklärt bleiben muß (d. h. wenn 
der Ansatz zur Ursachenanalyse sich auf die Ursache der Wiederholung dieser 
Gemeinsamkeit bei den Einzelvorkommen beschränkt und nicht zum letzten 
Grund der ursprünglichen Entstehung dieser Gemeinsamkeit vordringt). So- 
bald man also auch nur den auf solche Teilfrage begrenzten Versuch einer 
Ursachenanalyse unternimmt, ist die Erklärung durch alte Zusammenhänge 
überlegen, und man wird daher eher der Annahme zuneigen, daß die Sitte der 
Fingerverstümmelung, soweit sie durch ethnologische Forschungen noch erfaßt 
werden kann, tatsächlich einen einheitlichen und nach Lage der Dinge offenbar 
sehr alten Ursprung hat, ohne daß sie nun bis in Einzelheiten einheitlich ge- 
blieben wäre. 


Eine andere Frage ist natürlich die, ob auch die prähistorischen Zeugnisse 
hieran anzuknüpfen sind: für diese kann ja das Argument aus dem Zusammen- 


hang von äußerer Form und Sinngehalt nicht vorgebracht werden, weil wir | | 


den Sinngehalt nicht unmittelbar feststellen können. Da wir jedoch aus dem 
ethnologischen Material immerhin eine gewisse Wahrscheinlichkeit für hohes 


Alter und ein Zurückreichen in eine jägerische Kulturphase gewinnen können |} 
und auch in prähistorischer Zeit die betreffende Sitte offensichtlich schon früh M 


und in jägerischen Kulturen sehr weit verbreitet war, ist eine historische Ver- 
bindung wahrscheinlich, obwohl sie nicht durch einen (angesichts der Quellen- J 
lage gar nicht möglichen) Kontinuitätsnachweis erhärtet werden kann. Freilich h 
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bleibt es dabei, daß diese Verknüpfung nur im Sinne einer Hypothese vor- 
genommen werden darf, wie letzten Endes alle solche Interpretationen. 


Ganz anders ist die Lage bei den Handdarstellungen an sich. Für diese läßt 
sich eben eine solche grundsätzliche Übereinstimmung der verschiedenen völ- 
kerkundlichen Sinngehalte nicht herausarbeiten. (Die Bedeutungen referierend 
und dabei auch unveröffentlichte Berichte H. Petris über Australien beriicksich- 
tigend: Kirchner, S. 129 ff. — Auch bei den patagonischen und neuguineischen 
Erscheinungen handelt es sich im übrigen natürlich nicht um eine „Aussage 
des vorgeschichtlichen Materials‘, ‘sondern um dessen Interpretation durch 
„rezentes Material‘.) Nur ganz allgemein kann man als mehr äußerlich verbin- 
denden Zug hervorheben, daß sie als Vertretung einer Person stehen und 
irgendwie in die religiösen und (oder) magischen Praktiken, die unter anderem 
auch in der Felsbildkunst zum Ausdruck kommen, einbezogen sein dürften 
(Kirchner S. 135 f.). Jedenfalls spricht nichts für irgendwelchen profanen Zweck. 
Ob jeweils das Religiöse oder das Magische in den prähistorischen Darstellun- 
gen überwog, läßt sich natürlich nicht feststellen; doch sollte das kein Grund 
sein, nun allgemein die begriffliche Abgrenzung zwischen Religion und Magie 
zu verwischen oder das eine unter dem anderen subsumieren zu wollen. Aufs 
Ganze gesehen, scheinen die Handdarstellungen insofern ein methodisch inter- 
essantes Gegenstück zu der Fingerverstümmelung zu bilden, als sie eine alte 
Sitte zu repräsentieren scheinen, die sich jedoch — anders als die Fingerver- 
stümmelung — nur noch äußerst trümmerhaft erhalten hat und aufgelöst ist 
in isolierte Vorkommen und Bedeutungsinhalte (oder teilweise vielleicht nur 
sekundäre Erklärungen: vgl. Anthropos 50, 1955, S. 536 u. Kirchner, S. 135, 
Fußnote), so daß für eine Rekonstruktion eines alten Grundinhaltes daraus 
praktisch kaum etwas zu gewinnen ist — und damit auch nicht für die Inter- 
pretation der altsteinzeitlichen Vorkommen. 


Ethnographische Notizen zu Feldbau und Handwerk 
in Nordost-Tunesien 


Von 
Horst Nachtigall 


Mit 24 Abbildungen 


Während meiner Tunesienreise im März/April 1960, für deren Durch- 
führung ich einen Reisekostenzuschuß vom Ministerium für Unterricht und 
Kultus, Mainz, erhalten hatte, bot sich mir Gelegenheit, einige Einrichtungen 
für Feldbau und Handwerk bei der nordost-tunesischen Bevölkerung zu stu- 
dieren, die bislang noch nicht genügend ausführlich beschrieben worden sind. 
Es handelt sich um den Häufelpflug, den Hakenpflug, Wasserhebewerke, um 
Formen der Keramik und um Korb- und Mattenflechterei. 


1; Haute pi hug-vom WN abe ud 


Wenige Kilometer nördlich der berühmten Töpferstadt Nabeul traf ich 
am Ortsrand des Dorfes Dar Chabane einen Bauern beim Pflügen mit dem 
Holzpflug. Es ist hier eine sehr fruchtbare Gartenlandschaft. Weite Landstriche, 
besonders in Küstennähe, sind mit Olivenbäumen (zet’u) bestanden !). Der 
Boden in den Olbaumkulturen soll an und für sich nicht weiter landwirtschaft- 
lich genutzt werden, da sich das auf die Qualität der Olernte ungünstig aus- 
wirkt. Bei der ärmeren Bevölkerung geschieht es dennoch durch den Anbau 
von Korn (g’amme), Gerste (sh’eir), Bohnen (ful), Karotten (sfen’eria) und Zwie- 
beln (bs’al), um das Land bis zum letzten auszunützen. Das übliche Ackergerät 
sind heute europäische Pflüge. Der angetroffene Typ war aber ehemals allge- 
mein verbreitet, wie die entsprechenden Reste von gleichen Pflügen auf den 
Bauernhöfen und in den Schmiedewerkstätten beweisen. 

Der hier zu beschreibende Pflug (Abb. 1), der bereits von F. Stuhlmann 
(1912, S. 69) in einer Zeichnung abgebildet worden ist, gehört trotz seines ein- 
fachen Aufbaus zur Gruppe der „Häufelpflüge“ ?). Er wird mit dem einheimi- 
schen Ausdruck s’alla bezeichnet. Der Pflugkörper besteht aus dem auf der 
Erde ruhenden Teil, der hölzernen Sohle (k’ade). Hinter der Sohle greift als 
Zugeinrichtung der Krümel (r’ukbe) an (vgl. Abb. 2). Sohle und Krümel werden 
durch die Grießsäule (m’ajma), einen Eisenstab, in ihrer Lage gehalten. Zur 
Führung des Pfluges dient die hölzerne Sterze (dhra:), an deren Ende zur leich- 
teren Handhabung ein quer angebrachter Handgriff (shesh’ia) eingezapft ist. 
Die Sterze ist nicht mit der Sohle des Pfluges verbunden, sondern in den Krümel 
eingelassen und durch einen Holzkeil und einen Eisenkeil (bosk’ul) verkeilt. 

Der arbeitende Teil, die hölzerne Sohle (k’ade), ist an der Spitze nur auf 
ihrer Oberseite mit einer spatenförmigen eisernen Schar (sh’ike) versehen, die 
die Erde waagerecht durchschneidet. Soweit hätten wir es mit einem „Rühr- 


*) Die im folgenden verwendeten Termini sind mir im jeweiligen Dialekt der einfachen Bevölkerung 
genannt worden. Auf Feinheiten in der Transkription konnte kein Wert gelegt werden, da die Aussprachen 
der einzelnen Wörter bei den Informanten sich in der langsamen Wiederholung bisweilen erheblich änderten 
(wie es ja auch bei uns in der Umgangssprache nicht anders ist). Deshalb möchte ich, als Nicht-Orientalist 
für die arabische Sprache nicht kompetent, die Termini in der von mir aufgenommenen Form stehen lassen. 
Von einer Transkription der aus dem klassischen Arabischen stammenden vulgär-arabischen Bezeichnungen 
ins Hocharabische wurde abgesehen. In der Transkription wird aus drucktechnischen Gründen die folgende 
vereinfachte Umschrift angewandt: Vokale wie im Deutschen, stets kurz; Konsonanten wie im Englischen; 
s = stimmlos; z = stimmhaft; h = halbrauhes h, in der Mitte zwischen h und x; x= wie deutsch ach: 
¢ = wie deutsch ich; sh = wie deutsch schön; i = wie französisch journal; dh = wie englisch that; th = wie 
englisch think; e = kurzes offenes e wie deutsch wenn; 9 = kurzes offenes o wie deutsch voll. Lange 
Vokale werden durch einen Doppelpunkt nach dem Vokal (z. B. a:), die Betonung durch einen Apostroph 
vor dem Vokal (z.B. 'a) gekennzeichnet. Der Kehlverschluß vor dem Anlaut mußte vernachlässigt werden. 

2) In der Terminologie verwende ich die Bezeichnungen nach P. Leser, S. 4—11. 
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flug“ oder „Hakenpflug“ zu tun, der die Erde durchwiihlt. Das Eigenartige 
an diesem Pflug sind aber zwei Holzpflöcke (udh'i:n bzw. uz i:n), die V-förmig 
n die Sohle eingelassen sind und wie zwei Ohren abstehen. Sie haben die 
“unktion von Streichbrettern und dienen zur Furchenbildung, indem sie die 
irde zu beiden Seiten aufhäufeln (vgl. Abb. 3). Ganz folgerichtig können mit 
liesem Pflug die Furchen nicht nebeneinander gezogen werden, da sich sonst 
<amme bilden würden, sondern man muß im Sinne des „Auseinanderpflügens” 
von außen nach innen pflügen, um am Ende den Acker in zwei Beete eingeteilt 
u haben. | 

Die Zugeinrichtung besteht aus dem bereits beschriebenen Krümel (r’ukbe), 
ler durch zwei Eisenringe (hal’ag bzw. xl’aq) mit dem Pflugbaum (u’asel) ver- 
unden ist. An der Spitze des Pflugbaums ist das hölzerne Doppeljoch mit der 
steuerkette (shb’eyu) verbunden (vgl. Abb. 4). Das Doppeljoch (g’affe) ist typo- 
ogisch ein Widerristjoch. Es besteht aus einem Jochbaum von rechteckigem 
Querschnitt, der auf der Schmalseite zur Auflage auf dem Nacken der Zug- 
iere — hier: der Kühe — halbkreisförmig ausgearbeitet und mit einem Holz- 
utter versehen ist. Beiderseits der Auflageflächen ist der Jochbaum an seinen 
nden vertikal durchbohrt. Durch jede der beiden Durchbohrungen ist ein Seil 
jeführt, das um den Hals des Zugtiers gelegt und durch das Seitenholz (as’a) 
efestigt wird, um das Joch in seiner Zugposition zu halten. Zugstränge sind 
uicht erforderlich, da die Tiere den Pflug mit der Deichsel ziehen. Beide Zug- 
iere tragen Maulkörbe aus Drahtgeflecht (km”’ems). Sie sind durch eine um 
lie Hörner geschlungene Eisenkette (m’agren) aneinandergekettet. Die beiden 
"ahrleinen zum Lenken der Zugtiere sind je am Gehörn befestigt. 


2. Hakenpflug von Nabeul 


Ein merkwürdiges Ackergerät, eine mit einer Zugvorrichtung versehene 
iisenhacke, fand ich wenige Kilometer südlich von Nabeul an der Straße nach 
Jammamet. Dem Typ nach kann das Gerät als Hakenpflug oder Rührpflug 
nach Leser) bezeichnet werden. Der einheimische Terminus ist meh’ashe 
Abb. 5). Eine eigentliche Sohle fehlt. Der messerförmige Pflugkörper (mu:s) 
yesteht aus einer eisernen, rechteckigen Schar. Durch zwei Nieten ist daran 
ler gebogene, eiserne Krümel befestigt, als deren Bezeichnung mir hier dhra: 
‚der zra: genannt wurde. An seinem Ende ist durch ebenfalls zwei Nieten 
ru’eshk) ein eiserner Zughaken (muxt’af) angebracht. Zur Handhabung dient 
ine hölzerne, gegabelte Sterze (yed), die mit einer Tulle auf dem eisernen 
<rümel befestigt ist und mit ihrem gegabelten Ende in eine quergestellte 
‚ölzerne Handhabe, die mir ebenfalls als yed („Hand“) bezeichnet wurde, ein- 
redornt ist. 

Das Zugzeug beginnt mit dem hölzernen Ortscheit (s’ehele, auch s’ehla; 
‚ei Bizerta wurde mir die Bezeichnung balun’ija angegeben). Es ist durch zwei 
isenringe (h’alka) mit dem Zughaken des Krümels (muxt’af) verbunden. Zwei 
leichartige Eisenhaken (muxt’af) am Ende des Ortscheits dienen zum Ein- 
angen der Ketten (s’ilsla), die als Zugstränge dienen. Es können statt der 
retten natürlich auch Seilstränge (j amba) verwendet werden. Diese enden 
ntweder in einfache Knoten (‘ogda) oder Holzknebel (asf’ur), die durch eine 
us Halfagras geflochtene Scheibe (k’aka) gesteckt und so an einem aus Halfa- 
ras geflochtenen sog. Kammsielengeschirr (zd’el) befestigt werden (Abb. 6). 
as ganze Zugzeug heißt gf’ass. Die Kammsiele wird durch einen Rückengurt 
hm’ile) und einen Halsriemen (m’axenka) — in anderen Fällen auch durch 
inen Bauchgurt (hz’em) — in seiner Position gehalten. Diese Gurte bestehen 
ur aus einem doppelt zusammengelegten, geflochtenen Halfaseil. Zwei Fahr- 
inen (mr’at) enden in einem Halfter (ng’uda), das um Maul und Hals des 
‘amels gelegt ist. Häufig trägt es einen aus Draht geflochtenen Maulkorb 
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(km’ema). Geführt und angetrieben wird das Kamel hauptsächlich durch eine | | 


Art von Schnalzlauten. 


3. Wasserhebewerke | 


Wasserhebewerke kann man in fast ganz Tunesien von Bizerta im Norden | 


bis in die geographische Breite des Schotts el-Djerid im Süden antreffen. Ihre || 


Zahl geht allerdings durch die modernen, maschinell getriebenen Pumpen | 
ständig zurück. Das ursprüngliche Verbreitungsgebiet dieser Anlagen deckt 
sich etwa mit dem ehemaligen römischen Kolonisationsgebiet. Als einheimische 
Bezeichnung fand ich vorwiegend das Wort bi:r = Brunnen. In Menzel Djemil, 
5 km südlich Bizerta, wurde mir für das Wasserhebewerk der Abb. 7 die Be- 
zeichnung benab’es genannt?). Das Prinzip der Wasserhebewerke ist überall 
gleich. Unterschiedlich sind nur die Konstruktionen für die Befestigung der 
Seilscheibe und der Seilwalze sowie die Anlage der Becken. 


Das Wesentliche bei allen Brunnen ist der gemauerte Schacht (’arba), der | 
zwischen 3 und 8 m im Durchmesser erreichen und bis zu 20 oder mehr Meter 
tief sein kann. Oberhalb des Brunnenschachts ist eine Konstruktion erforder- | 
lich, um das Seil zum Heraufziehen des Wassers aus der vertikalen in die 
horizontale Ebene umzulenken. Bei den besser ausgeführten Brunnen (Abb. 8) 
finden sich neben dem Brunnenschacht zwei massive, treppenförmige Mauern 
(bedr’uj). In ihrem oberen Teil sind zwei horizontale Balken eingemauert, von 
denen der obere etwas zurückgesetzt ist. Als Bezeichnungen für diese Balken 
wurde mir bei Nabeul ’artha (Sing.) genannt, in Menzel Djemil, bei Bizerta, 
‘awarth (Plural) und in Sidi Medien, etwa 30 km südlich Tunis, madr'ie. Zwi- 
schen diesen beiden horizontalen Balken sind senkrecht dazu zwei dünnere, 
schräg liegende, parallele Hölzer befestigt, für die mir in Menzel Djemil die 
Bezeichnung us’eid und in Sidi Medien ‘adda genannt wurde. Diese beiden 
Hölzer haben in der Mitte entweder eine Astgabel, einen Pflock, eine Ver- 
tiefung oder eine Durchbohrung (vgl. Abb. 7 u. 13) für die Achse (jerr’ara 
k’alp), einer linsenförmigen oder annähernd doppelkonischen Seilscheibe 
(jerr’ara). Uber diese Seilscheibe wird das dicke Seil (hb’el kbi:r bzw. j‘irr) 
umgelenkt. An seinem Ende hängt der lederne Wassersack (del’u). An seinem 
anderen Ende ist das Zugzeug mit dem Ortscheit befestigt. Davor ist entweder 
ein Kamel (jm’el) oder ein Ochse (as’i) mit dem gleichen Kammsielengeschirr 
gespannt, wie wir es oben bei dem Hakenpflug kennengelernt hatten (vgl. 
Abb. 6). Mit dem einen Unterschied allerdings, daß hier der Rückengurt für | 
die Führung der Zugstränge entbehrlich und statt dessen ein Bauchgurt er- 
forderlich ist (Abb. 9). Falls als Zugtier ein Esel verwendet wird (Abb. 10), dient 
als Zuggeschirr ein Kummet (k’ulia). Für das geflochtene Sielenteil bei Kamel 
und Ochse wurde mir in Menzel Djemil die Bezeichnung sd’irr genannt, für 
den Bauchgurt hz’em und für die Seilstrange jneb'i. 


Zur Erleichterung der Zugarbeit für das Zugtier und um dessen Gewicht 
für das Heraufziehen des Wassersacks mit auszunutzen, ist der Weg, den das 


Zugtier zu gehen hat (majr’a), als schiefe Ebene ausgebildet (vgl. Abb. 7 u. 11). | 
Der Wassersack (del’u) besteht aus einem lederüberzogenen Holzgeflecht | 

von etwa 80 cm Durchmesser und 70 cm Tiefe. Sein Boden ist mit einem Loch 

versehen, in das ein lederner Schlauch (komm) von etwa 1,30 m Lange, jeden- | 


falls größerer Länge als der Höhe des Wassersacks, eingesetzt ist. Am offenen 
Ende dieses Schlauchs ist ein dünnes Seil (hb’el srir [Sidi Medien] bzw. shr’iita 
[Menzel Djemil]) befestigt, das während der Füllung und während des Auf- 
zugs des Wassersacks durch eine straffe Führung eingeknickt und nach oben 
gehalten wird, so daß das Wasser nicht auslaufen kann. Über eine Walze 
geführt, ist auch dieses Seil am Ortscheit des Zugtiers befestigt (vgl. Abb. 7, 


5) Weitere Bezeichnungen bei Stuhlmann, 1912, S. 111; S. 190 f.; 1914, S. 26. 
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, 11, 13). Diese Umlenkwalze (m’eruit bzw. m'aruit) ist die wesentliche tech- 
ische Erfindung der ganzen Anlage. Bei den kleineren Wasserwerken, die 
in Stelle der beiden treppenförmigen Mauern für die Halterung der Seilscheibe 
ur zwei schräg angeordnete Balken (jn’ah oder juen’a bi:r) aufweisen (vgl. 
\bb. 7), ist sie meist durch zwei Steine beschwert, unmittelbar am Brunnen- 
and drehbar angebracht (vgl. Abb. 12). Bei den größeren Wasserwerken (z.B. 
\bb. 8) wird sie durch zwei vertikale Balken (ko:l’ep oder as’a tal ’adda), die 
rom Brunnenrand zum unteren der beiden oberen horizontalen Balken laufen, 
n ihrer Lagerung etwas oberhalb des Beckenrandes drehbar gehalten. Durch 
lie in verschiedener Höhe etwas versetzt angebrachten Seilscheibe und Um- 
enkwalze wird der Wassersack so hoch über den Beckenrand emporgezogen, 
laß der nach vorne gezogene Schlauch den Inhalt des Wassersacks in ein 
leines Becken vor dem Brunnen entleeren kann (vgl. Abb. 7 u. 13). Für diese 
intleerung ist meist die Nachhilfe des Arbeiters durch einen leichten Zug an 
lem dünnen Seil erforderlich (Abb. 13). Werden beide Seile wieder nach- 
jelassen, so senkt sich der Wassersack zu erneuter Füllung in den Brunnen, 
ind der Schlauch wird wieder nach oben geknickt. 

Das mit dem Ledersack emporgeförderte Wasser wird zunächst in ein 
leines gemauertes, mit einer Abflußvorrichtung versehenes Becken vor dem 
srunnen (hoth) oder in ein größeres Sammelbecken (j’ebia kb’ira) entleert. 
Von dort fließt es über einen Wassergraben (xarraj’e oder s’egia) oder ein 
system von Röhren auf die Felder (vgl. Abb. 10). 


4. Beiträgezur Typologie der unglasierten Keramik 
von Nabeul 


Die Fabrikation von feinerer Gebrauchskeramik, aber auch von glasierten 
<acheln, ist seit alter Zeit eine Spezialität der Handwerker der Stadt Nabeul, 
lie in römischer Zeit Neapolis hieß. Einige Formen von Krügen gehen zwei- 
ellos noch auf römische Vorbilder zurück. Die Herstellung der Keramiken 
jeschieht fabrikmäßig, fast durchweg in Kleinbetrieben, mit einem Meister 
ind wenigen Gesellen, die oft Söhne oder Brüder sind. Die Erzeugnisse wer- 
len im ganzen Lande als hochwertige Waren gehandelt. Die Fabrikation ist 
nehrfach beschrieben worden), so daß dies an dieser Stelle nicht erforderlich 
st. Es seien statt dessen die am häufigsten vorkommenden Formen der un- 
lasierten Keramik vorgestellt. Alle in Nabeul gebräuchlichen Formen aufzu- 
‚ehmen war mir aus Zeitgründen nicht möglich, denn jede Werkstatt ver- 
ertigt ihre Spezialitäten. Die Handwerker sind bei aller Verhaftung in ihrer 
ahrhundertealten Tradition handwerklich und technisch derart geübt, daß sie 
tändig neue Varianten erfinden, gewissermaßen in der Lage sind, in Ton zu 
abulieren. Deshalb kann die hier vorgelegte Typologie nur eine Auswahl der 
vichtigsten Formen der symmetrischen Keramiken bilden. Darüber hinaus gibt 
s eine reichhaltige Figuren- und Nippestöpferei. Das Material der hier zu 
eschreibenden Töpfe ist gelblicher bis hellroter Ton, hart gebrannt. Da die 
3r6Ren außerordentlich variieren können (vgl. Abb. 14), seien in den Zeich- 
ungen aus technischen Gründen einheitliche Maße verwendet 3), 

Die übliche Zubereitungsart der Speisen in den tunesischen Haushalten 
eschieht durch Kochen, entweder auf einem offenen Holzfeuer oder auf einem 
‘onofen, in dem Holzkohlen gebrannt werden. Tonöfen und Kochtöpfe sind 
nfolgedessen bei allen Familien des ganzen Landes vorhanden, so daß ihre 
Ierstellung nicht als Spezialistenarbeit anzusehen und infolgedessen auch nicht 


4) Fleury, S. 192 f.; Bertholon et Chantre, S. 541 ff.; Stuhlmann, 1912, S. 122—125; 1914, S. 28—32; Lisse 


t Louis, S. 375—397; Balfet, S. 317347. : À he ; 

5) Für die Anfertigung der Zeichnungen der hier vorgelegten Keramiken möchte ich auch an dieser 
telle Fräulein Marianne Schladitz danken. Nach Erhalt einer angekündigten Sendung weiterer Keramiken 
t beabsichtigt, diese ebenfalls in dieser Zeitschrift zu veröffentlichen. 
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auf Nabeul beschränkt ist. Das gleiche gilt für das Tonsieb zur Kuskus-Her- | 
stellung, des tunesischen Nationalgerichts, das in jedem Haushalt vorhanden I 
ist. In den städtischen Haushalten wird es jedoch mehr und mehr durch ein | 
spezielles Aluminiumsieb ersetzt, das passend zu dem dazugehörigen Alu- 


miniumkochtopf zu kaufen ist. Statt des Holzkohlenofens wird dann meist ein |} 


Petroleumkocher verwendet (vgl. Abb. 15). | 

Fig. 1a: Der übliche Kochtopf ist bauchig, mit einem eingezogenen Hals und J 
leicht ausladender Mündung und zwei gegenüberliegenden Henkeln, die 
unterhalb der Gefäßmündung ansetzen. Der größere Typ wird b’urma, | 
der kleinere burn’ia genannt. Der sehr ähnliche Suppentopf wurde mir | 
als d’egra bezeichnet. 

Fig. 1b: Das Sieb für die Kuskusherstellung, faw’ar — im Nordwesten und 
Süden des Landes kesk’es genannt — ist eine breite Schale mit einem 
leicht angedeuteten Hals und nach außen gebogener, weiter Mündung. 
Zwei an der Stelle des größten Durchmessers angebrachte Henkel liegen | 
sich gegenüber. Der Boden ist siebartig durchlöchert. 

Fig. 1c: Der Holzkohleofen, ken’un, ist in seiner einfachsten Form ein konischer | 
Becher, dessen Rand dreifach halbkreisförmig ausgeschnitten ist. Von der | 
Stelle des größten Durchmessers ab sind die drei Lappen etwas nach innen | 
gebogen. Ihre Spitzen dienen als Auflagepunkte für den Kochtopf (vgl. 
auch Abb. 21). 

Fig. 2: Andere Formen von Holzkohleöfen haben eine annähernd zylindrische | 
Form. Der Rand ist ebenfalls drei- oder vierfach halbkreisförmig ausge- 
schnitten. Zum besseren Zug ist der Gefäßkörper mehrfach durchlöchert. 

Fig. 3: Das Räuchergefäß b’axara,. Es ist eine halbkugelige Schale für die Auf- 
nahme von Holzkohlen, deren Rand zu drei Aufsätzen ausgezogen ist. Ihr 
Boden ist mit einem Loch und zwei Schlitzen versehen. Der hohle Fuß ist 
unten geschlossen und für den Lufteintritt an seiner Vorderseite mit drei 
Längsschlitzen versehen. Seitlich davon finden sich zwei Verdickungen in 
der Form von Ohren. 

Fig. 4: Q’ulla, großer, dickwandiger Wasserkrug mit konisch zulaufendem 
Unterteil und kleiner Standfläche, mit zwei Henkeln (vgl. Abb. 14 u. 21), 
wie er im ganzen Land, auch bei den Halbnomaden, unter dieser Bezeich- 
nung — teilweise auch als g’ulla — bekannt ist. 


Haben die bis jetzt beschriebenen Formen auch ihrer Herstellung nach 
eine weite Verbreitung, so sind die folgenden Formen ausgesprochene Spe- 
zialitäten von Nabeul. Sie zeichnen sich durch einen mehr oder weniger gut 
ausgearbeiteten Standfuß aus®). Es sei zunächst eine henkellose Vase be- 
schrieben, dann folgen die einhenkeligen Krüge, danach die zwei- und dann 
die vierhenkeligen Krüge und zum Schluß die Zier- und Sonderformen mit 
Applikationen. 


Abb. 5: Fa:s — Vase mit kugelförmigem Körper und einem hohen, konischen 
Hals und kleinem Standfuß, 

Abb.6: Kops’an mä:, einhenkliger, bauchiger Wasserkrug mit leicht konisch 
zulaufender Mündung und ebener Standfläche. 

Fig. 7: Sho:p, einhenkliger, konischer Krug mit ebener Standfläche. 

Fig. 8: Shak’aka, Sparbüchse aus einem Stück, mit einem Schlitz auf der 
Oberseite. 

Fig. 9: K’opsan, einhenkliger Krug mit konischem Hals und Ausgußtülle, 


Unterteil konisch zulaufend. Der Henkel setzt an der Gefäßmündung an; 
konischer Standfuß. 


) Sie unterscheiden sich damit grundsätzlich von der Keramik aus dem G 


ebiet ei 6 = 
zentrums, Ras-Djebel, bei Bizerta, Vgl. P. Ginestous, 1956. Se ISIN 


Big: 


Fig. 
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10: X’umsa, einhenkliger Krug mit zylindrischem Hals und Ausgußtülle, 
Unterteil konisch zulaufend, mit Standfläche. Der Henkel setzt an der 
Gefäßmündung an. 

11: Dab'usa, einhenkliger Olkrug. Gefäßkörper mit kurzem Fuß und 
zylindrischem, in der Mitte verdicktem Hals, mit Ausguß. Der Henkel 
setzt an der Verdickung des Halses an. 


Ohne Fig.: Ku:s, sehr ähnlich wie Abb. 11, mit einem zur Mündung hin ver- 


Fig. 


Big. 


Fig. 


Big: 


Fig. 


Fig. 


Fig. 


Fig. 


breiterten Hals. 


12: Jedu’ia, zweihenkliger Tonkrug mit konisch zulaufendem Unterteil 
und Standfläche; zylindrischer Hals mit an der Gefäßmündung ansetzenden 
Henkeln. 

13: "Ayga (auch: ‘aysha), zweihenkliger Tonkrug, ähnlich wie Fig. 12, aber 
mit trichterförmigem Hals. 

14: Keru’ana, zweihenkliger Krug mit kugelförmigem Gefäßkörper und 
Standfuß und hohem, an seinem oberen Teil trichterförmigem Hals. Die 
Henkel setzen an der Gefäßmündung an. 

15: Fa:s dhus udhn’in, Vase mit „zwei Ohrchen“, mit kugelförmigem Ge- 
fäßkörper und trichterförmiger Mündung. Die Henkel setzen unterhalb der 
Gefäßmündung an; hohler Standfuß. (Der Zusatz „zwei Ohrchen” für diese 
Vase dient wohl nur zur Unterscheidung zu den drei vorhergehenden 
Abb. Vgl. auch Fig. 5.) 

16: Derj‘ia, zweihenkliger Tonkrug mit Standfuß und verdicktem Hals. Die 
Henkel setzen am oberen Drittel des Halses an. 

D'uraq, Wasserkrug. ähnlich wie Fig. 16, nur statt des verdickten Halses 
mit konkavem Hals. 

17: Tajin, zweihenklige Amphore mit konisch zulaufendem Hals, trichter- 
förmiger Mündung und hohlem Fuß. Die vertikalen Henkel laufen unter- 
halb der Gefäßmündung spiralig aus. 

18: Ähnlich wie Fig. 17, aber mit zylindrischem Hals und eiförmigem 
Gefäßkörper. Als Bezeichnung wurde mir ’ayça genannt, obwohl keine 
Ähnlichkeit zur Fig. 13 besteht, 

19: Bok’asit, Gefäßkörper ähnlich wie Fig. 17, mit hohlem Fuß. Die beiden 
Henkel gehen von der Gefäßmündung aus. 


Fig 20; Fa:s tuil, amphorenartiges Gefäß mit hohlem Fuß, trichterformigem 


Fig. 


Fig. 


Fig. 
Fig. 


Fig. 


Fig. 


Hals und über die Gefäßmündung hoch gezogenen Henkeln. 

21: Henn’unde, zweihenklige Vase mit hohlem Fuß und hohem, doppel- 
konischem Hals, der in seiner Mitte zwei Einschnürungen aufweist. Die 
beiden Henkel gehen halbkreisförmig von der trichterförmigen Mündung 
zur Stelle der größten Breite des Gefäßkörpers. 

22: Moxfia, vierhenkliger Krug mit Standfläche und hohem, konkavem 
Hals. Die vier Henkel setzen an der Gefäßschulter an. 

23: X’abia, vierhenkliger Krug mit Standfläche und kurzem Hals. 

24: Derb’uka, Körper einer Becher- oder Mörsertrommel verschiedener 
Größe (meist allerdings glasiert). 

Außer diesen unverzierten Gefäßen kommen die meisten einhenkligen 
Krüge und zweihenkligen Gefäße auch mit einer Dekoration aus aufge- 
setzten Blumen in Form von Rosen mit Blättern vor. Es seien aus der vor- 
handenen Fülle nur die beiden folgenden aufgeführt: 

25: B’okal n’awar, einhenkliger Krug von der Form der Abb. 11, mit zwei 
applizierten Blumen auf dem Gefäßkörper. 

26: hal’ab (oder t’assa), Tasse mit Henkel und einem schmalen, hohlen Fuß 
und einer applizierten Blume auf dem Gefäßkörper. Mit zwei Henkeln und 


unverziert als Melkgefäß (hal’ab) verwendet. 
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5. Korbflechterei 


Im Sinne der orientalischen Tradition des häufig bis ins Extreme auf- 
gesplitterten Handwerks und Handels, die einer möglichst großen Zahl von 
Menschen einen minimalen Lebensunterhalt bietet, finden sich keine Groß- 
betriebe mit einer differenzierten Produktion, sondern Kleinbetriebe, die im 
höchsten spezialisiert, typenmäßig nur wenige handwerkliche Fertigkeiten 
ausüben. In Dar Chabane, 2 km nördlich von Nabeul, hatte ich Gelegenheit, die 
Herstellung von Körben in der Werkstatt des Daoud Ben Amor Abid Zaouiet 
Elfehri zu beobachten. Er ist Hersteller und auch gleichzeitig Verkäufer auf 
den Märkten der Umgebung. Sein Arbeitsmaterial ist das außerordentlich zähe 
und haltbare Halfagras, das vorwiegend in den Steppengebieten Mittel- und 
Südtunesiens geschnitten wird. Das Ausgangsmaterial zur Herstellung der 
Körbe wird in der 45 km südlich gelegenen Stadt Enfidaville in Lasten von 
etwa 4 bis 5 kg für etwa 60 bis 100 Francs (0,60 bis 1,— DM) gekauft. Es sind 
mit neun Strängen geflochtene, flache Zöpfe, eine Spezialistenarbeit. Der Korb- 
flechter vermag sie nicht herzustellen. Desgleichen stellt er die gezwirnten 
Halfaschnüre, die als Nähmaterial dienen, nicht selbst her. Ihre Herstellung ist 
Frauenarbeit. 

Der obengenannte Korbflechter stellt die folgenden Formen her: zwei- 
henklige Tragkörbe, Tragkörbe für Esel und für Kamele und Fußmatten. Die 
ersteren beiden Formen sind auf der Abb. 16 zu sehen, zusammen mit den 
Halfazöpfen thf’ira h’alfa als dem Ausgangsmaterial. Die Fußmatte entspricht 
dem Stand der Herstellung eines Kameltragkorbs auf der Abb. 18. Handwerks- 
zeug sind die gebogene eiserne Flechtnadel, ms’elle, und die in ganz Tunesien 
verbreitete gezähnte, nur wenig gebogene Sichel m’enjil. Die Flechtnadel hat 
zwei Ösen, mit deren Hilfe die verschiedene Länge der Halfaschnur (x’asme 
h’alfa) ausgeglichen wird. Die einzelnen Halfaschnüre sind jeweils nur etwa 
1,20 m lang. Sie werden durch Spleißen und erneutes Zwirnen miteinander ver- 
bunden, denn zum Nähen wird ein fortlaufender Faden benötigt. Die Sichel 
dient zum Abschneiden der Halfaschnur und des Halfazopfes. 


Die leichteste Arbeit ist die Herstellung einer Fußmatte b’aya sur. Ihre 
Arbeit beginnt mit einem parallel genähten Streifen (Abb. 17), der spiralförmig 
fortgesetzt wird. Als Hilfsmittel zum Festhalten des Arbeitsstücks dient ein 
Fuß. Nach der gleichen Methode werden die zweihenkligen Körbe hergestellt 
(Abb. 16, rechts). Sie dienen in erster Linie zum Transport des Sandes beim 
Hausbau oder zum Heraufziehen des Sandes mit einer Seilwinde beim Brunnen- 
bau. Die kleineren Körbe werden k’ofe genannt, die gleichartigen größeren 
sab’ora. 

Der Arbeitsvorgang ist ähnlich wie bei der Herstellung der Fußmatte. 
Mit dem Halfazopf wird zunächst spiralförmig der Boden, anschließend werden 
ohne Unterbrechung die Wände gebildet. Der Rand wird nicht weiter ver- 
stärkt, sondern der gleiche Halfazopf wird zur Verstärkung des ganzen Korbes 
einmal von außen vertikal um den Korb gelegt und auf der gegenüber- 
liegenden Seite nach innen umgeschlagen und das Ende festgebunden. Über 
dem vertikal angebrachten Verstärkungszopf sind die beiden Henkel (udh’en) 
befestigt. Sie bestehen ebenfalls aus Halfa, und zwar aus einem vierfach ge- 
legten Dreierzopf. 


Die Herstellung der Tragkörbe für die Esel (zemb'ir) geschieht auf andere 
Weise. Ein solcher Tragkorb (vgl. Abb. 16) besteht aus drei Teilen: der Brücke 
(k’antra) und den beiden Körben (ay). Hergestellt wird zunächst die längs- 
ovale Brücke, die auch gleichzeitig den Boden der beiden Körbe bildet. Danach 
werden zur Bildung der Körbe einzelne, je etwa 90 cm lange Stücke des Halfa- 
zopfes halbkreisförmig an die Brücke angenäht. 
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6. Mattenflechterei 


Neben der Töpferei ist Nabeul auch durch Quantität und Qualität seiner 
Mattenflechterei berühmt.’) Die Matten werden in zahlreichen Kleinbetrieben 
hergestellt. Die größte Werkstatt, die ich sah, ist die auf Abb. 21 dargestellte 
des Ali Dagfous & Fils, in der neben dem Besitzer in zwei Räumen noch zehn 
Handwerker tätig sind. Der eine dieser Räume diente allerdings gleichzeitig 
auch als Lagerraum für das Rohmaterial. Es sind etwa 60cm lange Binsen, 
smar, die teils in ihrer gelblichen Naturfarbe bleiben, teils mittels Anilinfarben 
rot, blau oder grün gefärbt werden. 

Bei der großen Zahl der Handwerker dieser Werkstatt werden hier 
mehrere Mattentypen hergestellt, während sich kleinere Werkstätten auf 
weniger Typen spezialisiert haben. Das Handwerkszeug ist die gezähnte 
Sichel, die mir hier mit mh’ashe angegeben wurde und die Schere, mk’as. Der 
Flechtrahmen ist einfach. Seine Breite richtet sich nach dem Typ der herzu- 
stellenden Matte. Da die Binsen etwa 60 cm lang sind, hat die „normale“ Matte 
eine Breite von etwa 50 cm (Abb. 22 bis 24). Da diese für die meisten Zwecke 
zu schmal ist, müssen breitere Matten hergestellt werden, wobei jeweils ein 
Vielfaches von 50 cm durch Anstückelung entsteht. Die Enden stehen auf der 
Unterseite über und werden mit der Schere gleichmäßig gerade geschnitten. 
Jeder Arbeiter verarbeitet dabei üblicherweise die Breite von zwei Binsen- 
längen, also etwa 1 m. Für eine 3 m breite Matte sind somit meist 3 Arbeiter 
erforderlich, die nebeneinander in gleicher Schnelligkeit arbeiten müssen, da 
ein gemeinsamer Anschlagbalken verwendet wird. : 

Der Flechtrahmen (vgl. Abb. 24) ist, je nach der Tiefe des Arbeitsraumes, 
etwa 3 bis 6 m lang. Brust- und Kettbaum, zwei gleichartig bezeichnete runde 
Balken, sind waagerecht am Boden gespannt. Ihre Spannung geschieht durch 
Hanfstricke (m’ezbet), die an zwei in den Boden gerammten Pflöcken (musm/ar) 
verankert sind. Die Stricke des Brustbaums werden außerdem durch Knebel 
lew’eye gespannt. Die Kettfaden sind, vom Brustbaum ausgehend, als unend- 
liche, einebige Kette gespannt. Hierzu werden die Kettfäden hinter Brust- und 
Kettbaum gekreuzt. Eine Trennschnur, semr’esh, dient gleichzeitig zur hinteren 
und zur vorderen Begrenzung der Matte (vgl. Abb. 20). Die Kettfäden benennt 
man je nach dem Material verschieden: die durch Frauen hergestellten ge- 
zwirnten Halfaschnüre sb’erlu oder sp’erlu, die Kettfäden aus gekauften, ge- 
zwirnten Hanfschnüren für die nur 50 cm breiten Matten xt'ab. 

Die Spannbreite der Kettfäden variiert zwischen 1 und 2 cm. Die Arbeit 
beginnt am Brustbaum (m'eslet). Da die Kette einebig gespannt ist und die 
fertig geflochtene Matte nicht um den Brustbaum aufgewickelt wird, muß der 
Flechter seinen Arbeitsplatz ständig verändern. Bei fortschreitender Arbeit 
sitzt er auf dem fertigen Mattenstück; damit die Kettfäden aber nicht belastet 
werden, auf einem daruntergeschobenen Brett, loh’ar. Die Funktion eines 
Schwertes, beispielsweise beider Weberei, oder eines Kammes bei der Teppich- 
knüpferei, zum festen Anschlagen der geflochtenen Binsen, erfüllt hier ein 
durchlochter Balken, deff. Damit dieser sich leichter hin und her bewegen läßt 
und nicht auf dem Boden schrammt, schiebt der Weber vor dem Lochbalken 
einen anderen Balken (h’ammar) her, der die Kettfäden etwas anhebt. 

Die feinsten und deshalb auch teuersten Matten haben eine Kettenbreite 
von etwa 1 cm, d.h. etwa 15 bis 17 Löcher auf 20 cm Breite. Der Flechter führt 
den Schuß mit der Hand in der Leinwandbindung, d. h. je abwechselnd über 
und unter einen Kettfaden hindurch (Abb. 22). Am Rand wird jeder zweite 
Schuß nach innen umgeschlagen und unter den vorletzten Kettfaden hindurch- 


7) Vgl. dazu Lisse und besonders Lisse et Louis, S. 49—89, mit instruktiven und diese Studie ergän- 
zenden Abbildungen der Typen von Dekorationen. 
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gesteckt. Zu diesem Zweck sind die beiden Randkettfäden (ha:shya) nur in 
einem Abstand von einem halben Zentimeter gespannt. Jeder zweite Schuß 
steht über den äußeren Kettfaden über und muß am Schluß abgeschnitten 
werden. Verzierungen geschehen ausschließlich durch andersfarbige Binsen 
im Schuß, die in bestimmten Abständen mit den einfarbigen Binsen abwechseln. 
Wegen der Feinheit dieser Matten wird 1 m? mit 500 Francs = 5,— DM bezahlt. 
Sie dienen meist als Schmuck, entweder als 1 m hohe Matten zur Wand- 
bekleidung (ki’es hzem) oder als Bodenmatten (ms’era oder ms’ara oder has ira 
sp’erlu), neuerdings auch als Servietten (serb'is t’awla). 


Die auch in den ärmeren Behausungen vorhandenen üblichen großforma- 
tigen Boden- und Schlafmatten, ms’era h’alfa (vgl. Abb. 21), sind in groberer 
Arbeit hergestellt. Die Kettfäden bestehen aus gezwirnten Halfaschnuren. 
Durch das Material und seine Stärke bedingt, sind sie auch etwas breiter, je 
in etwa 2 cm Abstand, gespannt. Beim Flechten der naturfarbenen Binsen wer- 
den diese abwechselnd über bzw. unter jeweils zwei bis sechs Kettfäden hin- 
durchgeführt. Die geometrischen Muster werden durch gefärbte Binsen hervor- 
gerufen, die ebenfalls abwechselnd über bzw. unter zwei bis sechs Kettfäden 
hinweggehen können. Eine Vereinfachung und Erleichterung der Arbeit ge- 
schieht außerdem dadurch, daß zum Schuß nicht nur eine, sondern gleichzeitig 
vier bis fünf Binsen verwendet werden. 


Da die Binsen nur etwa 60 cm breit sind, werden nach je 50 cm Abstand 
zweimal zwei Kettfäden in einem halben Abstand, also von 1cm Abstand, 
gespannt. Die Binsen werden hier, wie auch bei der Randbildung, übereinander- 
gelegt und nach innen umgeschlagen. So entsteht auf der Oberseite eine völlig 
glatte Fläche, auf der Unterseite stehen nach jeweils 50 cm Breite und auch 
am Rand die Enden der Binsen über. Sie werden nach Fertigstellung der Matte 
glatt geschnitten (vgl. dazu Abb. 21, wo bei der rechten Matte die Muster- 
bildung und auch die Abgrenzung jeder Binsenbreite deutlich zu sehen ist. 
Die linke Matte wird in der feineren Form der Leinwandbindung geflochten.) 


Literatur 


Balfet, Helene: Poterie artisanale en Tunisie. Les Cahiers de Tunisie, Nr, 23/24. 
Tunis 1958. 


Berner, Ulrich: Die Entstehung des Pfluges und damit zusammenhängende Pro- 
bleme. Studium Generale 11. Heidelberg 1958. 


Bertholon,L. et Chantre, E.: Recherches anthropologiques dans la Berbérie 
orientale. Lyon 1913. 

Chalumeau, P.: Las nattes d'alfa du Boutaleb (Constantine): Technique de fabri- 
cation, décor. Revue de l'Institut de Belles Lettres Arabes Bd. 16. Tunis 1953, 

Chalumelau, F.: Un artisant artistique. La décoration de la natte d'alfa. Revue 
de l'Institut de Belles Lettres Arabes Bd. 17. Tunis 1954, 


Drost, Dietrich: Transportable Herde in Afrika. Jahrbuch des Museums für Völker- 
kunde zu Leipzig 17. Leipzig 1958. 


Fleury, V.: Les industries indigènes de la Regence. Revue Tunisienne Nr. 10. 
Tunis 1896. 


Ginestous, P.: Introduction a l'étude de l'industrie rurale du bois en Tunisie. 
Revue de l'Institut de Belles Lettres Arabes Bd. 17. Tunis 1954, 

— Arts traditionells de la Région de Bizerte. Centre d’arts tunisiens de Bizerte. Cata- 
logue. Tunis 1956. Auch erschienen in: Revue de l'Institut de Belles Lettres Arabes 
Bd. 19. Tunis 1956. 


Golvin, L.: Tisseuses et tissages décorés d'El-Djem et de Djebeniana. Revue de 
l'Institut de Belles Lettres Arabes Bd. 12. Tunis 1949, 
— Aspects de l'artisant en Afrique du Nord, Paris 1957. 


Ethnographische Notizen zu Feldbau und Handwerk in Nordost-Tunesien 243 


Grairi, Lucien: Carrières et taille de pierres à Teboulba. Les Cahiers de Tunisie, 
Nr. 23/24. Tunis 1958. 


Leser, Paul: Entstehung und Verbreitung des Pfluges. Miinster 1931. 


Lisse, P.: Les poteries et les nattes de jonc de Nabeul, Office Tunisien de Stan- 
dardisation Bd. 3. Tunis 1949, 


Lisse, P, et Louis, A.: Chez les potiers nabeuliens. Revue de l'Institut de Belles 
Lettres Arabes Bd. 17. Tunis 1954. 


Lisse, P., et Louis, A.: A Nabeul, les nattiers et les nattes. Revue de l'Institut 
de Belles Lettres Arabes Bd. 17. Tunis 1954. 


Nachtigall, Horst: Zum Problem der Höhlenwohnungen in Süd-Tunesien. Ethnos 
1961. 


— Beiträge zur Ethnographie der tunesischen Nomaden. Baessler-Archiv 1961. 


Rackow, Ernst: Beiträge zur materiellen Kultur Nordwest-Marokkos. Wiesbaden 
1958. 


Stuhlmann, Franz: Ein kulturgeschichtlicher Ausflug in den Aures (Atlas von Süd- 
Algerien). Abhandlungen des Hamburgischen Kolonialinstitutes Bd. 10. Hamburg 
1912. 


— Die Mazigh-Völker. Ethnographische Notizen aus Süd-Tunesien. Abhandlungen des 
Hamburgischen Kolonialinstitutes Bd. 27. Hamburg 1914. 


Werth, Emil: Türkische und mesopotamische Pflüge in ihrer kulturgeschichtlichen 
Bedeutung. Zeitschrift für Ethnologie 70. Berlin 1938. 


Zürn, F. A.: Geschirrkunde oder Beschirrungslehre. Leipzig 1897. 


16* 


244 Horst Nachtigall: 


NL 


Ge = a Ze =, 


& 


IR À Z = a Ss 


4. Z Cee 
À $ BEN ERA À Sa ; = 
„Ohr”, Grießsäule 


é SG x 


Abb.2 Detail zu 1: Sohle, Schar, 


Ethnographische Notizen zu Feldbau und Handwerk in Nordost-Tunesien 


245 


> 


AC 
„se 

NSS 

NT 


ul 
SS 


“SRE nes 


Abb. 4 Anschirrung des Doppeljochs als Widerristjoch 


en 


Kamel-Anschirrung (Kammsiele) 


Horst Nachtigall 
des Wasserwerks der Abb. 7 


ITT 


lengeschi 


1e 


Abb.9 Ochse mit Kamms 


246 


Ethnographische Notizen zu F -Tunesien 247 


NG 
NN 


Be 


oe 


bb. 12—13 Wassersack beim Aufzug und Ausguß 


248 Horst Nachtigall: 


Keramik-Formen von Nabeul, 


Ethnographische Notizen zu Feldbau und Handwerk in Nordost-Tunesien 249 


eg 


Abb. 14 Keramik-Formen einer Töpferei in Nabeul 


ORNS 


À B 


“ . 


b. 16 Korbflechterei: Tragkorb für Esel, Doppelhenkelkorb, Halfazöpfe 


NS 
NA. 


Abb. 18 


à 
> 
a 


Horst Nachtigall 


Ss 


RR 


Abb. 17—19 Flechtvorgang 


250 
Abb. 17 
Abb. 19 


Ethnographische Notizen zu Feldbau 


und Handwerk in Nordost-Tunesien DEN 
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Una tentativa de fundicién del hierro en los Valles de Bolivia 
de hace unos 2.000 anos 


Por 
Dick Edgar Ibarra Grasso 


con 3 ilustraciones 
Intro duc com 


Es de sobra sabido que los indigenas americanos no llegaron al conoci- 
miento de la fundiciön del hierro, por mas que algunos pocos de sus pueblos, 
como los Esquimales, utilizaron el hierro meteoritico para hacer sus cuchillos. 
Los mas adelantados de los pueblos indigenas civilizados, en su conocimiento 
de la metalurgia, no pasaron del conocimiento del bronce, que, comparativa- 
mente con el Viejo Mundo, alcanzé un desarrollo comparable solo con la 
primera Edad del Bronce de alla; la segunda Edad del Bronce, caracterizada 
por la apariciön de las espadas hechas con esta aleaciön, no se presenta en 
la América indigena. 

Por lo mismo creemos que tiene gran interés la noticia que damos a 
continuacion, de la existencia de una tentativa de fundicion del hierro, hierro 
hematita, de mina, hecha en Bolivia hace unos 2.000 anos, en tiempos de 
los primeros agricultores con ceramica que llegaron a estas regiones. Su 
existencia esta bien comprobada, creemos, por la presencia de numerosos 
ejemplares de hachas en donde se presenta claramente el esfuerzo realizado 
para lograr esa fundicion. 

A la vez, aprovecharemos Ja oportunidad para presentar otros dos des- 
cubrimientos, o conocimientos, logrados por los indigenas precolombinos de 
estas regiones; el primero de ellos es la existencia de una serie de ceramicas 
trabajadas en una arcilla blanca, muy blanca incluso, que queda asi después 
de la cocciön; el segundo es el uso de una pintura a base de plomo, para 
obtener un color negro-plomizo, que fué abundantemente empleado en los 
Valles de Bolivia. El uso de la arcilla blanca en la prehistoria de Europa, 
segun nuestros conocimientos, recién aparece en el periodo romano, aunque 
en Oriente debiö ser mucho mas antiguo. En América Central, Guatemala 
especialmente, se la usO ya muchos siglos antes de la Era, pero de América 
del Sur no hay casi datos de su existencia; se conoce en la ceramica de 
Chancay, Peru, y algo entre los Incas. El uso del plomo en la pintura y el 
banado de las cerämicas se conocia en Mesoamérica, pero no conocemos 
ninguna region suramericana en donde eso fuera conocido, por mas que cree- 
mos que debe haberle sido en la antigüedad en la Costa peruana. 

De estas tres nuevas técnicas del conocimiento indigena precolombino, 
en Bolivia, esta es la primera noticia que publicamos. 


Elhierroen Cochabamba y Chuquisaca hace 2.000 afios 


El conocimiento del hierro mineral, sin duda considerado como otra clase 
de piedra, mas dura y mas pesada que las comunes, existié incluso en el 
periodo historico de los Incas, en donde se lo usaba para la fabricacién de 
cabezas de porras arrojadizas de forma bicönica y para bolas de boleadoras, 
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por su peso. En la lengua quichua recibe el nombre de quillay, en rara 
consonancia con el nombre de la luna (Quilla). 


Pero nunca se lo intentö fundir, en eso estan de acuerdo todos los cronistas 
y conquistadores, e igualmente los datos arqueolögicos. 

Con todo, hubo una tentativa de fundiciön del hierro, en época mucho mas 
antigua. El primer dato que tuvimos sobre ella nos lo dio el Sr. Daniel 
Hammerly Dupuy, en Chuquisaca en 1944; entonces nos mostro un hacha de 
cintura, que habia obtenido en Cochabamba, hecha en material de hierro 
hematita, con algunas roturas, y en donde se veia claramente que sobre el 
nucleo de ese material se sobreponian varias capas semi-fundidas, que daban 
vuelta sobre las curvaturas de la pieza; el mismo nos informö (pero parece 
que nuestros recuerdos fallan en eso) que Nordenskiöld habia encontrado 
dos hachas similares en la misma region, que interpretö como que accidental- 
mente habian estado en el lugar de un incendio, acaso el de la choza en que 
estaban, produciéndose asi esa semifundicion. 


® 


Tres hachas de cintura hechas con material de hierro hematita, semi-fundidas. Las dos 
superiores con alto grado fundiciön. Del Este de Cochabamba, de hace unos 2000 anos. Originales 
en el Museo Arqueolögico de la Universidad de Cochabamba. 


El uso de esa hematita no nos sorprendiö entonces, sino esa superficie 
semi-fundida; ya conociamos abundantemente las porras arrojadizas y 
boleadoras hechas con ese material: pero por entonces volvimos a la Argentina 
y no nos pudimos ocupar mas del asunto. a 

En 1952 fuimos contratados para formar el Museo Arqueoldgico de la 
Universidad de Cochabamba; mas tarde, hace cuatro ahos, empezamos a en- 
contrar nuevos ejemplares de estas hachas, de las que ya hemos obtenido diez. 
Escribimos entonces a Suecia, a un discipulo de Nordenskiöld, preguntändole 
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datos sobre las hachas de Nordenskiöld, y nos contesté que no conocia ningun 
dato sobre eso. ;Es que nuestros recuerdos nos han fallado, y fué otro investi- 
gador el que primero las descubriö? No hemos podido comunicarnos con el 
Sr. Dupuy. 

Ninguna de las hachas obtenidas por nosotros ha sido hallada en exca- 
vaciön; unas fueron compradas a los pobladores, otras las hallamos personal- 
mente en la superficie de los yacimientos. También en el Museo Arqueolögico 
de la Universidad de Sucre, que fundäbamos nosotros en 1944, hemos visto 
dos hachas de este tipo, llevadas alli posteriormente. 

Todas ellas proceden de los Valles del Este de Cochabamba y Noreste 
de Chuquisaca, sin que se conozca una sola de la region altiplanica de Bolivia. 
También todas son hachas de cintura, cuya antigüedad en la arqueologia de 
estas regiones esta bien determinada: pertenecen al nivel de los primeros 
agricultores, con cerämica y piedra pulida, cobre y oro, que corresponde en 
lineas generales a una fase antigua de la cultura Chavin del Peru. La cerämica 
de esta cultura se caracteriza por carecer de pintura, por mas que presenta 
algunos adornos modelados y pocas lineas incisas. Tenemos una cifra de 
analisis de Carbono 14 correspondiente a una época tardia de esta cultura, 
anälisis hecho en la Universidad de Michigan, y que da los siguientes resul- 


tados: 
M-510. Cliza, Bolivia. 1680 + 300 


o sea, hacia la mitad de la tercera centuria de la Era; pero la época del 
primer origen de esta cultura lo consideramos muy anterior, no menor de 
unos 500 afios antes. Luego de esta cultura, digamos un siglo mas tarde, 
aparecen nuevas culturas con cerämica pintada y otro tipo de hachas, con 
aletas, que son imitaciön en piedra de modelos originariamente en bronce. 
Las hachas de cintura desaparecen desde ese momento, salvo algunas super- 
vivencias en Potosi. 

Todas las hachas de este tipo, de las que hemos hallado personalmente 
cuatro ejemplares, aparecieron superficialmente en yacimientos con cerämica 
sin pintura, de modo que creemos bien establecida su ubicaciön cultural y su 
antigüedad. 

El material es hematita a simple vista, con su color rojizo inconfundible; 
igualmente basta frotarlas un poco para que aparezca abundantemente el 6xido 
de hierro en la superficie. El tamaño de estas hachas es mediano, de unos 
diez centimetros de largo 0 poco mas, siendo a la vez anchas y espesas, como 
todas las hachas de cintura o cuello. 

Existen diversos grados en la tentativa de fundiciön: algunas piezas 
tienen solo una capa superficial, de menos de un milimetro de espesor, semi- 
fundida, la cual rodea el hacha por todas partes, siguiendo sus curvaturas, 
de modo que es indudable que la tentativa de fundiciön se realizö después 
de haber sido trabajada como piedra, por picado y pulimento. Algunas de 
estas hachas tienen varias de esas capas, sucediéndose como las capas de 
una cebolla, hasta medio centimetro de profundidad y quedando un nücleo 
central sin alteracion. Dos de estas hachas no presentan esas capas, sino que 
el proceso de fundiciön abarcé integramente hasta el centro de la pieza, 
quedando una masa homogénea interna que ha Ilegado a un intenso grado 
de fundicion. Esto se ve claramente en una de ellas, que presenta una esquina 
rota hasta el centro; a la vez, debido al mayor grado de fundiciön, esa masa 
no se oxida fäcilmente raspandola. 

La proporciön de contenido de hierro, o de hematita, del mineral usado 
en estas hachas varia mucho; en unas aparece como mucho mas puro, en tanto 
que en otras se nota muy diluido. Calculamos una proporciön variable entre 
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30 y 80 por ciento, segün diversas comparaciones que hemos hecho con 
muestras de mineral de hierro de ley conocida. Un anälisis quimico, hecho 
con material del hacha mas profundamente fundida de que hemos hablado, 
ha dado: hematita 79,84 por ciento, con una proporcion de hierro puro de 55,80 
por ciento. Seria un compuesto trivalente ferroso, con un poco de sulfuro de 
hierro. 

Lo dicho de que se trata de una tentativa de procurar la fundiciön de este 
mineral, no debe llevarnos a la conclusion de que directa, voluntaria y cons- 
cientemente, esos antiguos indigenas procuraron obtener hierro fundido para 
sus hachas; colocändonos en un punto de extremo pesimismo podriamos in- 
cluso llegar a la interpretaciön de que no sabian siquiera que se hallaban 
delante de un metal fundible (como el cobre y el oro que ya conocian), y que 
sölo descubrieron que las hachas hechas con esa clase especial de « piedra >», 
se ponian mäs duras sometiendolas intensamente a la acciön del fuego. Como 
ya fundian el cobre y el oro, eso no debia resultarles dificil. 

Tambien puede ser que se diesen cuenta de algo mäs, pero no llegaron 
a poder llevarlo a la präctica. Creemos que en realidad si hubiesen llegado 
a moler, triturar, ese mineral (en vez de fabricar previamente con él las 
hachas) y lo hubiesen sometido a la misma temperatura que dieron a las 
hachas, martillandolo después, hubiesen obtenido verdaderamente hierro. Mas 
tarde el descubrimiento se perdido, y no tuvo mayores consecuencias para la 
civilizaciön indigena. 


II 


Laceramica blancadelos Vallescochabambinos 


La apariciön de piezas de ceramica blanca, en los mismos Valles en que 
aparecen las hachas de hierro, pero correspondiente a una fecha mucho mas 
tardia, es otro problema insoluble por el momento. 

Su ubicacion cultural es tardia. Se la encuentra en el Este de Cochabamba, 
en Mizque principalmente, en yacimientos que han estado bajo el dominio 
incaico; pero existe un nivel ligeramente anterior en donde ella aparece sin 
contemporaneidad con piezas incaicas. Los vasos hallados son de dos tipos, 
en forma y dibujos: los de tipo incaico y los de tipo Yampara (la cultura local, 
anterior, conquistada por los Incas); aun en los lugares incaicos, las piezas 
Yampara en forma y dibujos son la mayoria. 

Los vasos o cerämicas hechas con este tipo de pasta son de varias formas, 
principalmente cantaritos de unos 15 centimetros de alto, con cuerpo sub- 
globular, cuello algo alto, boca abierta y con una o dos asas verticales; también 
existen platos y vasijas provistas de tres o cuatro pies; igualmente una jarra 
grande, hallada en una sepultura preincaica. Su lado externo se encuentra 
siempre pintado con motivos geométricos correspondientes a una variacion 
local de la cultura Yamparä; el color de fondo es blanco o blanco-amarillento 
y los dibujos son en sepia, un morado rojizo, etc. Una cualidad de estas vasijas 
es que son casi completamente impermeables: llenandolas de agua, la arcilla 
se humedece lentamente, pero el agua no llega a filtrarse y gotear. 

Algunas de estas piezas, que corresponden claramente a la época del 
dominio incaico en la region, presentan motivos de dibujo incaicos pero pin- 
tados en los mismos colores que los vasos Yampara dichos; incluso algunos 
de estos vasos incaicos presentan formas o rasgos Yampara, como ser la pre- 
sencia de pequefios pies (ceramicas tri- y teträpodas). 

El rasgo mäs importante de esta cerämica es esa pasta blanca, desco- 
nocida por completo en las otras cerämicas indigenas precolombinas del 
Noroeste argentino y Bolivia. Todas las otras ceramicas indigenas que cono- 
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cemos, de estas regiones, o son de pasta rojiza, ferruginosa, o de diversas 
tonalidades gris-negro, producidas por la cocciön en horno cerrado. La pasta 
blanca de nuestras vasijas es de un tono claro, no blanco «blanco », Sino de 
tono casi marfilino, a veces con un tinte ligeramente amarillento. Las paredes 
de los vasos son bastante delgadas, y el grano de la arcilla muy fino, no 
teniendo visibles granos de antiplästico. El material bäsico usado parece ser 
un kaolin, segün se advierte en algunas piezas mal cocidas y que por eso se 
desmenuzan con alguna facilidad. 


Dos cantaritos Yamparä, de tipo pre-incaico, con pintura de plomo formando una capa fundida; 
reborde blanco. De Mizque, hacienda Sauces, al Este de Cochabamba. Originales en el Museo 
Arqueolögico de la Universidad de Cochabamba. 


El problema es el de su apariciön aqui. Si los Incas aprendieron esa téc- 
nica en alguna region de la Costa peruana (esto a pesar de que los vasos de 
arcilla blanca de Chancay presentan un tipo de pasta distinto, de granos mas 
grandes y mas porosos), ellos podrian ser los introductores en la region, aunque 
también podria haber llegado con anterioridad por caminos desconocidos. La 
existencia de yacimientos de kaolin en la zona habria facilitado su difusién. 
No esta claro todavia si los lugares en donde aparece esta cerämica con formas 
y dibujos Yampara, sin material incaico adjunto, son verdaderamente anteriores 
a la conquista incaica, o si se trata de lugares donde recién comenzaba a 
ejercerse esa influencia. Teöricamente nos parecen anteriores, 


III 
Elusodelplomoenla pinturadevasos Nazcoides 
yYamparäes 


No tenemos noticia de ninguna clase de cerämica indigena precolombina 
de América del Sur que haya empleado minerales de plomo para sus Pinturas, 
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por eso nos sorprendimos mucho en abril de 1952 cuando vimos unas ceramicas 
Yampara con evidente pintura de plomo, fundido y brilloso, formando dibujos 
geometricos toscos. Como esta cultura dura incluso bajo la dominaciön incaica, 
Sacamos entonces una primera interpretaciön de que podia corresponder a 
supervivencias Yamparä en la primera época colonial. Esas vasijas habian 
sido encontradas por un aficionado, que no pudo dar ningun dato estratigräfico. 


Tres cantarites de estilo Yampara final hechos en cerämica blanca y pintados en sepia y morado 
sobre fondo blanco, algo amarillento en la pieza provista de una sola asa. Este de Cochabamba. 
Originales en el Museo Arqueoldgico de la Universidad de Cochabamba. 


Mas tarde fueron apareciendo otras cerämicas, en niveles evidentemente 
anteriores no solo a la Colonia sino también a la conquista incaica, pro- 
vistas de esa misma pintura, siempre pertenecientes a la cultura Yampara. 
Por ultimo, en julio de 1958, apareciö la misma pintura metälica sobre vasos 
de la cultura Nazcoide, muy anteriores ya que se encontraron juntos con 
fragmentos de cerämica que correspondian a la cultura de Tiahuanaco, en su 
expansion y conquista de Cochabamba (hacia el 800 de la Era, tercera época 
de Tiahuanaco). Ninguno de esos fragmentos Tiahuanaco presentaba la pintura 
de plomo. 

La cultura Nazcoide la hemos llamado asi al interpretarla como un des- 
prendimiento de la cultura de Nazca en la Costa peruana, con algunos otros 
elementos agregados que la modifican mucho y con mas el bronce, del cual son 
los primeros difusores en Bolivia y el Noroeste argentino. Esta cultura entra en 
Bolivia poco después de la Era e interviene en la formacion de la civilizacion 
de Tiahuanaco, pasa por Jos Valles y llega hasta Catamarca en la Argentina, 
muy transformada ya, y forma alli la cultura Draconiana o Barreal, con 
ceramica pintada y bronce y muy anterior a los Diaguitas historicos. 
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La cultura Nazcoide tiene no menos de tres estilos en la cerämica que 
nos ha dejado en Bolivia, a los cuales llamamos A, B y C. Los dos primeros 
presentan dibujos policromos de forma naturalista estilizada representando 
seres antropomorfos, zoomorfos y seres miticos. El estilo C es casi 
puramente geométrico en sus diseños; en él es que aparece por primera vez 
esta pintura hecha con plomo. La cultura Yampara es una transformacion 
posterior de la Nazcoide, y por ello hereda ese rasgo técnico de la ceramica. 


En todos los casos los dibujos con plomo son puramente geometricos y 
mas bien toscos, especialmente en el Yampara; se encuentran normalmente 
provistos de un reborde de pintura blanca, delgado (este reborde existe en 
todos los dibujos Nazcoides y Yamparäes). El mineral utilizado (indudable- 
mente plomo, segün el resultado de un anälisis quimico que hicimos hacer) 
esta fundido, formando como una capa vidriada. Las lineas son anchas en los 
vasos Yamparä y bastante delgadas en los Nazcoides. En ambos casos llevan 
la linea blanca del reborde. 


Hemos dicho que no conocemos otros casos sudamericanos de la existencia 
de esta pintura con plomo, pero creemos indudable que ella ha existido, al 
menos en alguna época del pasado, en la regiön peruana, particularmente en 
la Costa, y que la cultura Nazcoide ha traido esa técnica en su emigraciön a 
estos lugares de Bolivia. 


En Mesoamérica el uso de la pintura de plomo fué bien conocido, y se 
desarrollö mas que aqui, ya que llegö a formar un verdadero bafiado de toda 
la pieza, siendo las vasijas de esta técnica altamente estimadas e importante 
objeto de comercio. 


Si se ubicara su existencia en la regiön peruana, seria un importante 
rasgo para correlacionar las antiguas culturas peruano-bolivianas, y a la vez, 
practicamente, para determinar el lugar de origen de la antigua cultura que 
llamamos Nazcoide. 


Podria pensarse, acaso, que la ceramica blanca estuviera ligada con la 
difusion originaria de la pintura con plomo, pero no conocemos ningün caso 
de vasos Nazcoides hechos con arcilla blanca, y tampoco hemos visto la 
pintura de plomo sobre vasos de ceramica blanca Yampara. 


Gioneluskonsers 


Hemos presentado en estas lineas tres técnicas industriales desconocidas 
hasta la fecha para las regiones que tratamos, pero que no es imposible que 
hayan estado mucho mas difundidas de lo que parece en estos primeros 
hallazgos. 


La primera de ellas, la tentativa de fundiciön del hierro, parece ünica en 
America, pero aqui tampoco debemos apresurarnos; no seria dificil que hubiese 
otros muchos ejemplares, en otras partes de la region andina, en los que no 
se ha advertido eso, considerandoselos como simples piezas hechas en mineral 
hematita, sin fijarse en su condiciön de semi-fundidas. 


El uso de la pasta blanca en la cerämica esta mas difundido, ya que 
aparece en América Central y se conoce en Chancay, en la Costa peruana, 
y en lo Incaico ultimo. Y, lo mismo, la pintura de plomo debe existir en la 
Costa peruana, de donde ha sido traida en época antigua. Su existencia en 
Mesoamérica es reconocida por todos, pero no conocemos datos similares de 
ninguna otra region sudamericana. 


Die Vase von Pacheco 


(Versuch zur Deutung ihrer Ideogramme) 


Von 


Franz Hochleitner 
mit 4 Abbildungen 


1. Die bedeutendste Kultur im Andenhochland, die vor der Inkakultur 
existierte und die wahrscheinlich großen Einfluß auf diese ausgeübt hatte, war 
die Tiwanakukultur. 


Tiwanaku heißt ein indianisches Dorf im Hochland von Bolivien, in der 
Nähe des Titikakasees, das 86 km von La Paz entfernt ist und 3845 m über 
dem Meeresspiegel liegt. 


Der Name Tiwanaku, der auch Tiahuanaco, Tihuanacu oder Tiwanacu 
geschrieben wird (es besteht noch keine allgemein festgelegte Schreibform 
für diesen Namen), ist ein Wort der Aymarasprache, für das trotz vieler Er- 
klärungsversuche noch keine einheitliche Deutung gefunden wurde. 

An diesem Ort befindet sich das größte vorinkaische Monolithenruinen- 
feld, das Überrest einer einst gewaltigen Tempelstadt ist. Aber auch viele 
andere Fundorte im Andenhochland, nicht nur in der Nähe des Titikakasees, 
zeugen von der Ausdehnung dieser Kultur. Sogar in der Nähe der pazifischen 
Küste, in Peru, findet man Zeugen der Tiwanakukultur. Dort handelt es sich im 
besonderen um keramische Funde, 


2. Die Vase von Pacheco wurde im Nazcatal im südlichen Peru bei Pacheco 
von Ronal Olson gefunden, der dort vom American Museum of Natural History 
finanzierte Ausgrabungen machte. 

Die Vase befindet sich heute im „Museo de Antropologia de Magdalena 
Vieja” in Lima. Sie gehört zu den Keramiken der Tiwanakuzeit. Die abgebil- 
dete Figur hat große Ähnlichkeit mit der Hauptfigur des Sonnentores von 
Tiwanaku. Dies gilt sowohl für die geometrisch-symbolische Formgestaltung 
als auch für die verwendeten Zeichensymbole. 

Obwohl die Vase nach der hier folgenden kalendarisch-astronomischen 
Deutung als Mond-Venus-Zyklus eine eigenständige Schöpfung darstellt, ist sie 
ein Beweisstück für das im Sonnentor vorhandene Kalenderkreisrechensystem 
(calendar round), das uns auch von den Azteken, Mayas und anderen alt- 
amerikanischen Kulturen bekannt ist, obzwar verschieden und originell in 
seiner Art. 

Pacheco ist von Tiwanaku etwa 700 km entfernt. 


Während H. v. Döring die altperuanischen Darstellungen als bildhafte 
Zauberformeln auffaßt, versuchte u. a. Rafael Larco Hoyle eine altperuanische 
Bilderschrift nachzuweisen. Die Nazcamalereien sind für ihn kein bloßes 
Ornament, sondern müssen einen Sinn haben. (W. Krickeberg, Felsplastik und 
Felsbilder bei den Kulturvölkern Altamerikas, S. 71.) 

In Fortsetzung dieser Idee versuchen wir im folgenden zu zeigen und zu 
beweisen,’ daß die Ideogramme der Vase von Pacheco wie die des Sonnentors 
sinnvoll sind, wenn man sie kalendarisch-astronomisch deutet. 

Die in Abb. 1 dargestellte Vase von Pacheco, die zur klassischen Stilperiode 
von Tiwanaku gehört, zeigt eine polychrom gemalte, stark stilisierte menschen- 
ähnliche Figur mit zwei Zeptern. 

17* 
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Da die Figur große Ähnlichkeit mit der Zentralfigur des Sonnentores 
(Abb. 2) hat, muß der kalendarisch-mathematische Schlüssel ähnlich sein. Diese 
Zentralfigur zeigt zwölf Doppelrechtecke, wovon sechs im linken Zepter, drei 
im Gürtel und drei im rechten Zepter sind, die als zwölf Mondmonate gedeutet 
werden können. Da ein Mondmonat gleich einem synodischen Mondumlauf 
ist, der eine Länge von 29,53059 Tagen hat, so ergeben zwölf Mondmonate 
354 Tage, was wiederum gleich einem Mondjahr ist, das wir noch heute im 
jüdischen und arabischen Kalender finden. Das Sonnenjahr mit seinen 365,2422 
Tagen ist also durchschnittlich elf Tage länger als das Mondjahr, Dieser Zu- 
wachs von elf Tagen findet sich im oberen Teil des linken Zepters in Form 
eines Halbmondes. Um die Diskrepanz zwischen Mond- und Sonnenjahr aus- 
zugleichen, wurden von den Völkern, die beide Jahresformen benutzten, wie 
z. B. den Griechen, Zyklen benützt, innerhalb welcher das Sonnenjahr mit 
einem gewissen Mondalter (Epakte) begann. So kennen wir von den Griechen 
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den noch primitiven Achtjahreszyklus, der schon 500 v. Chr. benutzt wurde, 
und den 19-Jahres-Zyklus, der noch heute zur Berechnung des Osterfestes im 
Gregorianischen Kalender benutzt wird. 

In der Zentralfigur des Sonnentors finden wir acht Menschenköpfe, von 
denen sich sechs unterhalb des Giirtels und zwei unterhalb der Ellbogen be- 
finden, die als Sonnenjahre gedeutet werden können. 

Allgemein kann über die Verwendung des Mond- bzw. Sonnenjahres in 
den alten Kulturen folgende Tendenz festgestellt werden: Das Mondjahr wurde 
von jenen Völkern benutzt, die von Jagd bzw. Fischfang lebten, aus denen 
später Viehzüchter hervorgingen, — denn die Nachthelligkeit hatte hier 
eine besondere Bedeutung. Das Sonnenjahr benutzen im allgemeinen jene 
Völker, die Ackerbau betrieben. Hier waren die Pflanz- und Erntetermine von 
entscheidender Bedeutung. Die Mischform zwischen beiden Systemen ist das 
Mond-Sonnen-Jahr, das von Völkern benutzt wurde, die sowohl von Ackerbau 
wie auch vom Fischfang bzw. der Jagd lebten. Hier wären in erster Linie die 
Griechen zu nennen, die ja auch die Erfinder des Acht- bzw. 19-Jahres-Zyklus 
waren. Nach den oben kurz angedeuteten Deutungsergebnissen der Zentralfigur 
des Sonnentores hatten die Träger der Tiwanakukultur das Mond-Sonnen- 
Jahr als Grundlage ihres Kalenders, was nicht unlogisch ist, da bis heute die 
Aymara-Indianer im Andenhochland neben dem Fischfang auf dem Titikaka- 
see auch Ackerbau betreiben. 


3. Der Achtjahreszyklus in der Vase von Pacheco, In der Figur 
der Vase von Pacheco finden wir klar differenzierte Ideogramme, die, in geo- 
metrischer Form zusammengestellt, eine menschliche Figur bilden. 

Im einzelnen unterscheiden wir folgende Bildzeichen, denen wir die nach- 
stehenden Bedeutungen zuschreiben: 


(Die in Klammern gesetzten Zahlen sind der Abb. 1 entnommen und dienen 
der näheren Erklärung.) 

a) Menschenkopf (z. B. 16) bedeutet Sonnenjahr, wird jedoch bei der 
Durchzählung des Mondmonats als Tageszeichen verwendet. 

b) Flammenstern (30,2) bedeutet den Planeten Venus. 

c) Vogelköpfe (z. B. 3) dienen zur Durchzählung der einzelnen synodi- 
schen Venusumläufe, deren Erstaufgänge hierdurch mit dem Mondalter 
(Epakte) in Einklang gebracht werden. 

d) Pumaköpfe (z.B.5) dienen zur Durchzählung des Sonnenjahrzyklus. 
Sie zeigen ebenfalls das Mondalter an und ermöglichen die Ablesung der 
Mondphasen im jeweiligen Mond-Sonnen-Jahr. 

Knospen (6,26), die Bedeutung dieser Zeichen wurde nicht einwandfrei 

erkannt. In erster Linie stellen sie Füllzeichen dar. Sie zeigen entweder 

die als kürzeste beobachtete Dauer der inneren Konjunktion des Planeten 

Venus von neun Tagen, oder sie sind ackerbauliche Zeichen, die die Be- 

grenzung der Pflanzzeit von vier Tagen vor dem Neumond bis zum sechsten 

Tag nach dem Neumond anzeigen. 

f) Gitterüber dem Kopf (1) bedeutet Neumond und bildet die Basis 
für das chronologische Rechensystem. 

g) Doppelrechtecke (mit römischen Zahlen bezeichnet) bedeuten 
Mondmonate. Grundsätzlich unterscheidet man zwei verschiedene Typen: 
Da, wie aus dem gesamten Aufbau des Kalenders hervorgeht, nach wirk- 
lichen Monaten (Lunationen) gerechnet wurde, ist es naheliegend anzu- 
nehmen, daß es Monate zu dreißig und neunundzwanzig Tagen sind. Für 
die praktische Rechnung können jedoch Lunationen (29,53 Tage) ange- 
nommen werden, da die Länge des synodischen Venusumlaufes sowie des 
Sonnenjahrs auf Lunationen aufgebaut ist. 


— 


(ee) 
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h) Doppelhalbkreise (!/) bedeuten halbe Monate. Die Monate VII 
sind als ganze zu rechnen. Ihre Verzeichnung dürfte allein in der künst- 
lerischen Komposition liegen. 

Das Calendar-round-system ist bei den Inschriften der Tiwanakukultur auf 
dem Mondmonat aufgebaut, der aus 30 Bildzeichen besteht, die neben ihrer 
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anderweitigen Bedeutung kalendarische Berechnungen auf geometrischem 
System ermöglichen, wie im folgenden gezeigt werden soll. 

Da der Strahlenkranz am Kopf der Figur nur 19 Einheiten enthält, wurden 
weitere elf Bildzeichen der Figur ausgewählt, um die Zahl 30 zu vervollstän- 
digen, wie die Numerierung in Abb. 1 zeigt. Die Doppelrechtecke der Zepter, 
die als Monate gedeutet wurden, zeigen zwei verschiedene Kolorierungen 
Wenn man für dieses Unterscheidungsmerkmal Monate zu 29 bzw. 30 Tagen 
annimmt, wie dies z. B. im jüdischen oder arabischen Kalender der Fall ist, 
kommt man dem synodischen Mondumlauf sehr nahe. 


Dieser Achtjahreszyklus ist auf der Vase von Pacheco auf folgende Weise 
zu lesen: 


1. Die acht Jahre bedeuten die acht Menschenköpfe (eS noma 11 1 2324) 


2. Das erste Jahr beginnt mit dem Neumond (1) und endet am elften Monats- 
tag (Pumakopf), der gleichzeitig den Beginn des zweiten Jahres darstellt. 
Das dritte Jahr beginnt am 23., das vierte am 4., usw. Die Epakte jedes 
neuen Jahresbeginns bleibt innerhalb der Monate dieses Jahres dieselbe. 
Diese Mondalterverschiebung ist in das auf Abb. 3 gezeichnete geome- 

trische System gebracht worden. Die folgende Tabelle gibt die chronologischen 
Werte dieses zahlenlosen Rechensystems wieder: 


Tag des Jahres- 


Jahr und Monatsbeginns Mondjahrlänge Schalttage Sonnenjahrlänge 
1 1 354 11 365 
2 11 354 12 366 
3 23 354 11 365 
4 4 354 12 366 
> 16 354 11 365 
6 27 354 11 365 
7 8 354 13 367 
8 21 354 9 363 


Tagessumme: 2922 


Daß Menschen-Jahresköpfe mit Pumaköpfen, die Tage in bezug auf die 
Mondphasen bedeuten, abwechseln, ist wohl nur dem Platzmangel zuzuschrei- 
ben. (Am Sonnentor werden zur Abzählung des Achtjahreszyklus aus- 
schließlich Pumaköpfe verwendet), während die Jahre gesondert aufgeführt 
werden (Abb. 2). 

Schaltjahre sind die Jahre 2 und 4 mit 366 Tagen. Eine grobe Unregel- 
mäßigkeit liegt in den Jahreslängen der Jahre 7 und 8, die eine Schwäche des 
Zählsystems dieses Kalenders darstellt. Diese Ungenauigkeit ging auf Kosten 
des um so genaueren Venuszyklus, das will heißen, daß sich die Zählweise der 
Monatstage primär dem synodischen Venusumlauf unterordnete. 

Der Jahresbeginn ist am Sonnentor von Tiwanaku der 23. September, der 
Tag des Frühlingsäquinoktiums für die südliche Halbkugel. Da auf der Vase 
von Pacheco keine näheren Erklärungen, die sich auf das Mond-Sonnen-Jahr 
beziehen, zu finden sind, kann der Jahresbeginn des Sonnenjahres auf diesem 
Kalender ebenfalls mit dem gleichen Zeitpunkt angenommen werden. 

Dieser Achtjahreszyklus, der 99 Mondmonate beinhaltet und eine Länge 
von 2922 Tagen hat, besitzt die Genauigkeit des Julianischen Kalenders im 
Sonnenjahr in der Länge von 365,25 Tagen. Die Monatssumme ist jedoch um 
eineinhalb Tage zu kurz. Daß dies auf irgendeine Weise korrigiert worden ist, 
geht aus dem Sonnentor von Tiwanaku hervor. Auf der Vase von Pacheco ist 


davon nichts vermerkt. 
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le Kulturen von größter Wichtigkeit, da die Nachthelligkeit für Jagd, 


Fischfang und nicht zuletzt für den Krieg ausschlaggebend 


4. Die Vasenfigur beinhaltet außer dem Achtjahreszyklus ein Rechen- 
system für die synodische Venusperiode. Für diese Berechnungen wurde der 
Mondmonat ohne Berücksichtigung von Mond- oder Sonnenjahren benützt. 
Um die Monate mit den Erstaufgangsdaten, Sichtbarkeits- und Unsichtbarkeits- 


war. 
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zeiten und der synodischen Umlaufszeit in Einklang zu bringen, finden wir ein 
System von neun Venusperioden vor, die mit 178 Mondmonaten fast genau 
übereinstimmen. (Der genaue astronomische Unterschied beträgt 1,165 Tage, 
wobei die Mondmonate die längere Periode darstellen.) 

Die synodische Periode des Planeten Venus, kurz genannt Venusjahr, 
hatte in den amerikanischen Hochkulturen kultisch-religiösen Charakter. 

Der Planet Venus, der hellste unter den Planeten und Sternen, ist der 
Sonne näher als die Erde und hat auf Grund dieser Tatsache die Eigenart, daß 
er in seiner scheinbaren Bahn nicht um die Erde kreist, sondern um die Sonne 
schwingt und als Morgen- und Abendstern bekannt ist. 

Der synodische Umlauf umfaßt die Zeitspanne, die der Planet braucht, 
um dieselbe Position wieder zu erreichen, und zwar im Laufe seines von der 
Erde aus beobachteten Umlaufs um die Sonne. Diese beträgt 584 Tage (genau 
583,920). 

Der synodische Umlauf umfaßt die folgenden vier Perioden: 

1. Nach der unteren Konjunktion mit der Sonne ist Venus acht Monate 
(240 Tage) Morgenstern. 

2. Venus verschwindet für drei Monate (90 Tage) während der oberen 
(äußeren) Konjunktion mit der Sonne und erscheint dann 

3. für acht Monate als Abendstern und verschwindet abermals 

4. für 14 Tage während der unteren Konjunktion mit der Sonne. 

Die Dauer der Unsichtbarkeit zur Zeit der äußeren Konjunktion ist also 
viel länger als die Zeit der inneren. Außerdem ist die Zeitdifferenz zwischen 
dem Verschwinden und dem Wiedererscheinen recht verschieden, je nach 
Jahreszeit und Stellung der Venus, und daher ein wichtiges Argument für eine 
Altersbestimmung. 

Der synodische Venusumlauf ist nun auf der Vase von Pacheco folgender- 
maßen dargestellt: 

1. Venus als Morgenstern: Das Zepter in der rechten Hand, 

_ 71/2 Monate (I bis VII plus 2) und ein Tag (5). 

2. Obere Konjunktion mit der Sonne (Planet unsichtbar): Der 
Gürtel, bestehend aus vier Monaten (I bis IV) und zwei Tagen (12,20). 

3, Venus als Abendstern: Das Zepter in der linken Hand, 
71/2 Monate (I bis VII plus 1/2) und ein Tag (28). 

4. Dieuntere Konjunktion mit der Sonne: Die Kopfstrahlen, 
die zusammengezählt 19 Tage ergeben. (1 bis 11, ohne 5 und 21 bis 30, 
ohne 28.) 

Das Ergebnis, wie wir später sehen werden, sieht im Vergleich zu den 
 Beobachtungsergebnissen des Sonnentors und des Mayakalenders folgender- 
maßen aus: 


Sonnentor 


Vase von Pacheco San arena Mayas 
Venus als Morgenstern. . . 2221/2 240 236 Tage 
obere Konjunktion . . . . 120 96 90 Tage 
Venus als Abendstern . . . 2221/2 240 de I 
untere Konjunktion . . . . 19 8 age 
Sons ee Se NT 584 584 584 Tage 


Die Halbtage in Spalte 1 ergeben sich aus der Multiplikation mit echten 
Mondmonaten. Da es sich, wie gesagt, um Durchschnittswerte handelt, wurden 


die Ergebnisse abgerundet. 
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Zur genauen Durchzählung des Venusjahres wurde der Mondmonat 
(29,53 Tage) verwendet. Ein synodischer Venusumlauf bestand dann durch- 
schnittlich aus 19 Mondmonaten und 23 Tagen (584 Tage). 


Mit diesen 23 Tagen wird nun die genaue Rechnung der Umlaufzeiten im 
allgemeinen und der Erstaufgänge im besonderen durchgeführt. Daß es sich 
um die Errechnung der Erstaufgänge gehandelt hat, geht eindeutig aus dem 
Zeichen (Vogelkopf) hervor, das das Symbol der Sichtbarkeit im Kulturkreis 
von Tiwanaku, insbesondere am Sonnentor, hatte. Historisch wissen wir von 


den Mayas, daß die Erstaufgänge der Venus mit Menschenopfern gefeiert 


wurden. 


Die Sprünge von durchschnittlich 23 Tagen (tatsächlich schwanken sie 
zwischen 19 und 26) werden zu einem Venusjahrzyklus zusammengefaßt, 
innerhalb dessen sich die Erstaufgänge mit dem Mondalter (Epakte oder Zahl 
der Tage, die seit Neumond verflossen sind) wiederholen. Wenn also zum 
Beispiel zu Beginn eines synodischen Umlaufs Neumond war, so wird der 
folgende Umlauf um den 23. Tag nach Neumond beginnen. 


Die synodischen Umlaufszeiten schwanken im allgemeinenn zwischen 
580 und 587 Tagen. Der Grund ist folgender: Die Venusbahn ist fast kreis- 
förmig, während die Erdbahn ellipsenförmiger ist. Die Störung kommt daher 
von der Erde. Passiert diese das Perihel (Sonnennähe), so läuft sie schneller. 
Venus braucht also mehr Tage, um sie einzuholen. Das Gegenteil tritt in der 
Zeit des Aphel (Sonnenferne) ein. Die Umlaufslängen gehen auf diese Weise in 
einem gewissen Rhythmus vor sich, der sich aber nach und nach ändert. 


In den letzten Jahrzehnten waren die Umlaufslängen folgende: 


Untere Konjunktion mit der Sonne 


Umlaufszeit 

Jahr Monat Tag Stunde in Tagen 
1934 II 5 1 

1935 IX 8 6 580 
1937 IV 17 22 587 
1938 IX 20 3 582 
1940 VI 26 18 584 
1942 II 2 14 586 
1943 IX 5 al 580 
1945 IV 15 14 588 
1946 XI 17 16 581 
1948 VI 24 24 585 


Eine Umlaufslängentabelle dieser Art läßt sich nun nach den bis jetzt ge- 
wonnenen Erkenntnissen auch fiir unseren Kalender aufstellen (Abb. 4). 


Venus- Umlaufs- Monats- Gleichbleibende Tagessumme 
jahr beginn lange Grundzahl ee 5 des 
des syn. Umlaufs syn. Umlaufs 
1 1 30 561 24 585 
2 25 29 561 A 585 
3 20 30 561 20 581 
4 10 29 561 DD) 583 
5 3 30 561 26 587 
6 29 30 561 23 584 
7 22 29 561 19 580 
8 12 30 561 25 586 
9 7 29 561 24 585 


Tagessumme 5256 
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Auf eine Ubereinstimmung der neunjahrigen Venuszyklen mit Sonnen- 
hren scheint kein Wert gelegt worden zu sein. DaB im achtjahrigen Sonnen- 
hrzyklus fünf synodische Venusumläufe enthalten sind, geht jedoch aus 
m Kalender nicht hervor. 


Vergleicht man die Tabelle der synodischen Venusumläufe der letzten 
hrzehnte mit der der Vase von Pacheco, so findet man eine große Ähnlich- 
it mit dem Variationsverlauf. Da diese Variationen sich im Laufe der Jahr- 
nderte ändern, ist es möglich, daß sie zur Zeit der Entstehung der Vasen- 
ur ähnlicher gewesen sein könnten. Falls es sich bei den Markationen 
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(Vogelköpfe) um wirkliche zeitbedingte Beobachtungsergebnisse handelt, 
könnte dies evtl. der Ausgangspunkt einer Altersbestimmung sein, die jedoch 
in Verbindung mit der dritten (klassischen) Tiwanakuperiode erfolgen müßte, 
die nach den neuesten Forschungen (Radiokarbon) in die Zeit zwischen 300 bis 
500 nach Christi fällt. 


5, Das Alter der Vase von Pacheco im) Vergleich zum 
Sonnentorvon Tiwanaku: 


Die Vase von Pacheco und das Sonnentor von Tiwanaku haben in ihrem 
Kalendersystem folgendes gemeinsam: 


die figtirliche Darstellung, 
den Zahlkreis 
und dieselbe kalendarische Bedeutung der einzelnen Zeichen. 


Die Möglichkeiten fiir die Darstellung waren jedoch sehr verschieden, auf 


der einen Seite viel Raum für genaueste Aufzeichnungen, auf der anderen Seite | 
der beschränkte Platz einer Vase. Demgegenüber stehen die großen Schwierig- | 
keiten, die die Bearbeitung des Steines mit sich bringt und die zu einer größt- 
möglichen Vereinfachung der Zeichen und der Formen zwingt — zu den Mög- | 


lichkeiten und der großen Ausdrucksfähigkeit des Pinsels. 


Alle diese Unterschiede können die Genauigkeit der kalendarischen Aus- | 


drucksmöglichkeiten beeinflussen. 

Wir entscheiden uns auf Grund dieser Erwägungen und aus folgenden 
Gründen dafür, daß die Vase von Pacheco jüngeren Datums als das Sonnen- 
tor ist: 


1. Die Vase enthält nur Zeichen, die vom Sonnentor her bekannt sind. 


Dazu wurde etwa die Hälfte der am Sonnentor vorkommenden Zeichen ver- | 
wendet, diese aber mit einer ganz eindeutigen Spezialisierung und einzigen 


Bedeutung (z. B. der Vogelkopf als Sichtbarkeitszeichen bedeutet hier aus- 
schließlich den Erscheinungstag des Planeten Venus). 


2. Die ursprüngliche Form des Tiwanaku-Kalenders ist das Mond-Sonnen- | 
Jahr. Der Zählkreis, der den Achtjahreszyklus beinhaltet und die Aufgabe hat, | 
die Sonnen- und Mondumläufe in Übereinstimmung zu bringen, ist zweifellos 


für das Mond-Sonnen-Jahr erfunden und später für das Mond-Venus-Jahr aus- 


gewertet worden. Schon wegen seiner Kompliziertheit ist der Venuszyklus als | 


sekundär anzunehmen. 


3. Auf der Vase von Pacheco fehlt jede Ableseanweisung, während das 


Sonnentor voll von solchen ist. Dazu wurden zur Vereinfachung Monate und 
Jahreszeichen zur Abzählung der Tage im Monatskreis verwendet. Dies setzt 


ein allgemeines Bekanntsein dieses kalendarisch-mathematischen Systems 
voraus. 


4. Die Verwendung von echten Monatslängen (29 und 30 Tagen) anstatt 
des entwickelten Monatssystems des Sonnentors liegt im Zweck: der genauen 
Errechnung des synodischen Venusumlaufs. Das Mond-Sonnen-Jahr spielt hier 
eine untergeordnete Rolle. 
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Sippe und Staat 


(Eine Teilerklärung zu den vôlkishen Gegensätzen Abessiniens) 


Von 


Herma Plazikowsky-Brauner 


Zwei Begriffe, zwei Gegensätze, in denen sich zwei Entwicklungsströmun- 
gen begegnen, die einander entgegengesetzt verlaufen, 

Die erste ist die Entwicklung von unten nach oben, von der kleinsten 
gesellschaftlichen Einheit zu einer am Ende stark erweiterten, aber in ihrem 
Kern und in ihrer Wesensart nicht veränderten Einheit, also von der einfachen 
Familie zur Großfamilie, zur Sippe und schließlich zur Großsippe, die die letzte 
möglich formgetreue Einheit ist. 

Die Sippe umfaßt alle Nachkommen eines jeden ihrer Mitglieder in männ- 
licher und in weiblicher Linie, es herrscht also das Geburtsrecht. Das Geburts- 
recht aber kann durch eine Einheirat oder auch eine Adoption ergänzt und 
ersetzt werden, wobei das neue Sippenglied in alle Rechte und Pflichten der 
gesamten Sippschaft einbezogen wird. Da Einheirat und Adoption in der Folge 
zu blutmäßigen Bindungen führen, kann man also die blutmäßige Bindung als 
die Grundlage der Sippe ansehen. Die Sippe ist als eine große Persönlichkeit 
anzusehen, innerhalb der der einzelne sich als eines ihrer Glieder, aber auch 
stellvertretend für ihre Gesamtheit, ihr völlig unterordnen muß, wie er 
umgekehrt in der Stärke der ganzen Einheit seine Sicherheit findet. Die Sippe 
bedeutet also jedem ihrer Glieder seine Heimat, seine Stärke, seine Persön- 
lichkeit, seine Geborgenheit, er ist nichts ohne sie. 

Die zweite, die entgegengesetzte Entwicklungsströmung verläuft von oben 
nach unten, vom Herrscher über seine Beamtenhierarchie zum Volke. Hier 
fehlt die blutmäßige Bindung, jede der drei genannten Gruppen kann den 
anderen heterogen gegenüberstehen, vor allem ist das „Volk“ keine in sich 
selbst begründete, keine homogene Masse. Das treibende Element in dieser 
Strömung ist der Wille zur Beherrschung, er geht vom Herrscher aus oder von 
einer Gruppe, die sich herrschergleiche Rechte aneignet und sich dazu einer 
weiteren Gruppe bedient, aus der sich die Staatshierarchie formt. Diese ist es 
denn, die dem Machtwillen der obersten Herrschenden Gestalt und Erfolg gibt. 
Hier herrscht also die Anonymität. Ein solches Verhältnis der Schichten, zwi- 
schen denen eine blutmäßige Bindung fehlt, die in sich selbst auch heterogen 
sein können, ist natürlich labil und allen Schwankungen und Fährnissen unter- 
worfen, ihm fehlt eben der absolut bindende Zusammenhalt, wie ihn die blut- 
mäßige Tradition gibt, nichts ist hier aus einem festen und unverrückbaren 
Kern erwachsen. 

Der Zusammenstoß dieser beiden einander entgegengesetzt verlaufenden 
Strömungen konnte nur einen Zustand ständig neu auftauchender Gegensätze 
sozialer, völkischer und religiöser Natur schaffen. Man kann sagen: biologisch 
gewachsene Tradition und Persönlichkeit stießen auf die Anonymität einer 


amorphen Masse. 


Die Lebenselemente und Lebensformen 


Hier stoßen wir auf Gegensätze, die nicht überbrückbar sind und zu einer 
organischen Vereinigung nicht führen können. Man kann es vorwegnehmen: 
DerStaatkannorganischnichtausderSippe entstehen, 
er kann nur durch ihre Ausschaltung aus seinem eige- 
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nen Gefüge bestehen. Ihre völlige Niederwerfung kann 
erabernichterreichen. 

Die Lebensformen der Sippe sind: 

1. Landkommunismus und Lebenskommunismus. 

2. Unbedingte Unterwerfung eines jeden Sippengliedes unter die Sippen- 
obrigkeit, das sind die Sippenältesten, und ein Verhältnis auf der Grundlage 
eines vollen Vertrauens zu diesen. 

3. Einstehen eines jeden Sippengliedes für jedes andere und für die Ge- 
meinschaft der Sippe und umgekehrt Schutz und Sicherheit eines jeden durch 
einen jeden und durch die ganze Gemeinschaft der Sippe. 

ad 1. Grund und Boden, d. h. vor allem Weidegrund, gehört der Sippe ge- 
meinsam. Die Obrigkeit der Sippe teilt dem einzelnen das ihm Nötige zu. 
Geweidet wird gemeinsam, doch der Viehbesitz ist nicht gemeinsam. 

Keine Familie verheiratet ein Kind, schlachtet ein Opfer, feiert Familien- 
feste, trauert um Tote, ruft das Gericht an usw. ohne Beratung mit den Sippen- 
genossen, ohne deren Einwilligung und ohne deren volle Teilnahme. 

ad 2. Jede fällige namhafte Entscheidung, gehe sie den einzelnen oder die 
Gemeinschaft an, wird von der Sippenobrigkeit, den Ältesten, getroffen. Sie 
sind auch die Richter, gegen deren Entscheid es keinen Widerstand und keinen 
Rekurs gibt. In diesem System ist auch das Gericht in die familiäre Atmo- 
sphäre gerückt. 

Diese so ganz persönliche, intime, familiäre Atmosphäre ist ein Schutz 
gegen die Korruption in der Sippenverwaltung. Da alles öffentlich gehandhabt 
wird, da alles ganz auf das persönliche Vertrauen des einzelnen begründet 
sein muß, und da somit jede bergende Anonymität ausgeschlossen ist, schließt 
sich von selbst die Korruption eines jeden Mitgliedes der Obrigkeit aus. 

ad 3. Jedes Sippenglied tritt für jedes andere mit allem ein, was es ist und 
was es besitzt. Dieses Gesetz des absoluten inneren Zusammenhaits der Sippe 
gipfelt im Gesetz der Blutrache. Es ist so absolut bindend und in allen seinen 
Konsequenzen so unerbittlich, daß es zur Ausrottung ganzer Sippen geführt 
hat. Die Tateines Mannes entfesselt Kriege zwischen Stämmen und Völkern. 

Wie sehr die Sippe das ihr anhaftende Persönliche betont und zugleich 
das, was außerhalb von ihr steht, mit anderen Maßen mißt, das zeigt sich in 
einer zum Teil zweigleisigen Gesetzgebung, je nachdem ob es sich um eine Tat 
handelt, die innerhalb oder eine, die außerhalb der Sippengrenzen begangen 
wurde. Mord innerhalb der Sippe — ein unausdenkbar schweres und auch 
äußerst seltenes Delikt —, ist ohne jede Einschränkung ein todeswürdiges 
Verbrechen. Mord an einem Menschen, der außerhalb der Sippe steht, ist durch 
die eigenen Sippenältesten nicht zu bestrafen und je nach den Umständen als 
Heldentat zu bewerten —, auch etwa als Pflicht, wenn z. B. Blutrache der Grund 
ist. Diebstahl innerhalb der eigenen Sippe ausgeführt, ist ein Verbrechen, das 
in schweren Fällen auch mit dem Tode oder zumindest mit der Ausstoßung aus 
der Sippengemeinschaft bestraft wird, für das auch in leichteren Fällen die 
Sippenrichter eine größere Strafe verhängen. Diebstahl an außerhalb der Sippe 
Stehenden gilt je nach den Umständen als Heldentat und wird gerühmt. Aus 
dieser so absolut subjektivistischen Einstellung heraus ist das Gesetz zu ver- 
stehen, wonach ein Mann, der heiraten will, vier Männer umgebracht haben 
muß, um zu erweisen, daß er als Vorstand einer Familie imstande ist, ihr not- 
falls ihren Lebensraum zu verschaffen oder zu erweitern, ohne Rücksicht auf 
die angewandten Mittel. Auch Viehraub wird so beurteilt. 

Das ganze Sippengesetz ist also auf die Sippe und innerhalb ihr auf jedes 
einzelne Glied abgestellt. Es ist aber verständlich, daß ein Staat andere Ge- 
sichtspunkte haben muß und sich nicht mit dem auf die Spitze getriebenen 
Subjektivismus des einzelnen resp. der Sippe abfinden kann. Er kann es nicht 
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dulden, daß innerhalb seines Gefüges eine organisatorische und Gesetze 
gebende Macht besteht, die seinen eigenen Gesetzen zuwiderhandelt. Fallen 
mußte also die Gesetze erlassende und öffentliche Funktionen ausübende, das 
ganze Leben beeinflussende Macht der Sippenältesten und Sippenrichter. Sie 
wurde durch die anonyme Beamtenhierarchie abgelöst. Daß mit der An- 
onymität auch die Korruption Eingang fand, war natürlich dem Sippengenossen 
befremdend, aber kaum vermeidbar. Fallen mußte auch das doppelgleisige 
Gesetz, das den Menschen außerhalb der bindenden Zugehörigkeit anders 
einschätzte, als den Menschen innerhalb der Bindung. Fallen mußte schließlich 
das Gesetz der Blutrache, das zu organisiertem Mord führte. Und bei ihm liegt 
eine unüberwindliche Klippe: dieses Gesetz hat einen religiösen Hintergrund, 
es ist ein von Gott erlassenes und unter seinem Schutze stehendes Gebot. Und 
hierbei konnte es nicht vorkommen, daß die Sippe nachgab. Sie hielt zäh und 
hartnäckig zu ihren alten Rechten und Pflichten, die ja so tief im Religiösen 
verankert waren. 

Für die Sippe ist der Staat der Feind, der ihr ihre Eigenständigkeit und 
ihr traditionelles Gesetz nehmen will. Für sie gilt nicht die Anonymität einer 
volksfremden Staatshierarchie mit ihrem fremden Gesetz, für sie gilt allein 
die persönliche Verantwortlichkeit ihrer angestammten Obrigkeit, es gilt nur 
die Traditionsgebundenheit, die Verpflichtung gegenüber allem, was von den 
Vätern übernommen wurde und was die für sie allein existierende Sippe 
zusammenhält. 

Der Staat aber kann sich nur auf dem äußeren Sektor behaupten. Er stellt 
also anstelle der Sippeninstitutionen seine Gesetze, er räumt seiner Hierarchie 
alle Positionen ein, die sie braucht, um das Staatsgesetz durchzusetzen, er 
kann auf dem äußeren Sektor keine Kompromisse eingehen, er duldet also 
nichts, was seine Machtstellung beeinträchtigt. Aber er weiß, daß er auf dem 
inneren Sektor machtlos ist. Er läßt also der Sippe — zum Ausgleich — ge- 
zwungen ihr inneres eigenes Leben, er verlangt jedoch eine Kontrolle über 
alles, was die Sippe mit dem außerhalb ihr Stehenden verbindet. Auch hierbei 
sind ihm Grenzen gesetzt; verschiedene Gegebenheiten, nicht zuletzt räumliche 
Schwierigkeiten verhindern ihn, sich streng und ganz durchzusetzen. 

Ganz besonders schwierig gestaltet sich die Bekämpfung des Gesetzes der 
Blutrache und des vorhin erwähnten Mordes aus familiären Gründen. Für das 
Sippenglied sind es religiös und sozial fundierte Gesetze, deren Vernach- 
lässigung ein schweres Vergehen ist und von Gott bestraft wird. Für den Staat 
aber liegt hier das Verbrechen des Mordes vor, der wieder mit dem Tode 
gesühnt werden muß. Das sind Grenzen, die von keiner der beiden Parteien 
überschritten werden können, weil beide damit wesentliche Elemente ihres 
Bestandes zu schützen haben. Ein kluger Gesetzgeber fand in einem Falle den 
Ausweg, daß der Richter des Staates zwar einen Mörder verurteilt, daß aber 
ein Angehöriger des Ermordeten die Hinrichtung vollzieht. 

Praktisch lösen der Staat und die Sippe das Problem so, daß ihre Organe 
dem anderen Part möglichst wenig Beachtung schenken, soweit es eben die 
Verhältnisse gestatten. Der Staat ist auf dem äußeren Sektor der Sieger, die 
Sippe auf dem inneren Sektor, und eine andere Lösung ist wohl kaum denkbar. 
Dabei kann die Sippe unter Umständen den Vorteil des leichteren Aus- 
weichens benützen. 

An diesen Vorgängen aber zeigen sich und wachsen zusehends die v 6 1- 
kischen Gegensätze, die ursprünglich den Beteiligten nicht in dem gleichen 
Ausmaß bewußt waren, die sich aber mehr und mehr im Bewußtsein beider 
festsetzten. Es ist nicht mehr der Staat, der die Sippe unterdriicken will, es 
ist das Volk der Herrschenden, das die schwächeren Völker unterdrückt. So 
sehen es heute die Völker, die noch weitgehend ihrer Sippentradition anhangen. 


Kritishe Gedanken zur Behandlung der Völkerkunde 
in den »Empfehlungen des Wissenschaftsrates « 


Von 
Thomas 5. Barthel 


Nach mehrjährigen Vorbereitungen legte der Wissenschaftsrat im Dezem- 
ber 1960 jene Empfehlungen im Druck vor, die sich mit dem Ausbau der wissen- 
schaftlichen Hochschulen im Bundesgebiet befassen („Empfehlungen des Wis- 
senschaftsrates zum Ausbau der wissenschaftlichen Einrichtungen. Teil I: Wis- 
senschaftliche Hochschulen‘, Tübingen 1960. Zitiert als EW plus Seitenzahl). 
Angesichts der weitreichenden Auswirkungen solcher Empfehlungen wird man 
die Lage des eigenen Faches mit besonderer Aufmerksamkeit zu prüfen 
haben. 

Was nun die Steliung der Völkerkunde und einiger ihr besonders eng ver- 
wandter Fächer betrifft, so geben folgende Ausschnitte eine klare Vorstellung 
von Einschätzung und Perspektiven: 

„Die Völkerkunde kann nicht an allen Fakultäten gepflegt werden. 
Als Sondergebiet ist sie für die Universitäten Freiburg und Göttingen, ferner 
Frankfurt (Kultur- und Völkerkunde), Hamburg (Völkerkunde Amerikas) und 
Berlin (Ethnologie) vorgesehen. Wo Museen und unabhängige Forschungs- 
institute bestehen, sollten sie für die Universitäten nutzbar gemacht werden. 
In diesen Fällen wird es nicht nötig sein, in den Universitätsinstituten eine 
Bibliothek aufzubauen, die über den Rahmen eines Handapparates hinaus- 
geht.“ (EW 91) 

„Die zu großer Bedeutung heranwachsende Afrikaforschung sollte 
in besonderem Maße gefördert werden. Zunächst kann sie jedoch nur an we- 
nigen Universitäten vertreten sein. Der Wissenschaftsrat empfiehlt sie als 
Sondergebiet für die Universitäten Berlin und Hamburg. An jeder dieser bei- 
den Universitäten sollten zwei Lehrstühle für Afrikaforschung neu eingerich- 
tet werden." (EW 91) 

„Das Sondergebiet Ethnologische Musikwissenschaft wird 
an der Universitat Köln gepflegt.‘ (EW 90) 

Aus den Stellenplänen der Fakultäten (EW 176 ff.) ergibt sich gegenwärtig 
ein Bestand von sechs etatmäßig verankerten Lehrstühlen (Ordinariate in 
Frankfurt, Göttingen, Hamburg, Köln und Mainz; Extraordinariat in Tübingen). 
Hier wäre noch das bereits bestehende Ordinariat für afrikanische Sprachen 
und Kulturen in Hamburg anzuschließen. Der weitere Ausbau sieht vor: 
Streichung des kw-Vermerks für das Ordinariat für Völkerkunde in München, 
Einrichtung von je einem Ordinariat für Ethnologie, Afrikaforschung und Afri- 
kanistik an der FU Berlin, Neuerrichtung eines Ordinariats für Völkerkunde 
an der Universität Freiburg sowie zweier Ordinariate für Afrikanistik in 
Hamburg. 

Ohne der Stellungnahme meiner Fachkollegen vorgreifen zu wollen, aber 
angeregt durch ein Rundschreiben des Vorsitzenden der Deutschen Gesell- 
schaft für Völkerkunde, sollen hier einige kritische Gedanken geäußert werden, 
die sich mir beim Lesen der „Empfehlungen“ aufdrängten: 

1. Der lapidare Satz „Die Völkerkunde kann nicht an allen Fakultäten 
gepflegt werden”, scheint mir an die Wurzel unserer Tätigkeit in Forschung 
und Lehre zu rühren. Unter welchem Gesichtspunkt ist eine solche Aussage 
gerechtfertigt? Von der Bedeutung unseres Faches für Grundlagenforschungen im 
Bereich der Kultur- und Sozialwissenschaften her, ebenso wie von lebenswich- 
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tigen Aufgaben in dieser Zeit des Wandels aus betrachtet, sollte man eher 
annehmen, daß die Völkerkunde ebenso zum „Grundbestand der Philosophi- 
schen Fakultät‘ gehört, wie dies etwa bei Kunstgeschichte, Musik wissenschaft 
oder Ur- und Frühgeschichte anstandslos der Fall ist. (EW 83) Haben wir es 
vielleicht nicht immer recht verstanden, aus dem reichen Bestand der im Fach- 
kreise selbstverständlichen Argumente jene zu wählen, die auch dem Außen- 
stehenden einleuchten müßten? — Der hypothetische Einwand, die Nach- 
wuchslage gestatte es nicht, mehr Lehrstühle als vorgesehen zu errichten, dürfte 
ebenfalls nicht stichhaltig sein. Der.Bestand an Dozenten und zur Habilitation 
anstehenden Kräften kann quantitativ wie qualitativ durchaus als günstig und 
vielversprechend angesehen werden, selbst wenn man den während der näch- 
sten Dekade zu erwartenden Generationswechsel auf den Lehrstühlen in Rech- 
nung stellt. 

2. Prüft man die Vorschläge für den Ausbau unseres Faches an den Uni- 
versitäten näher, so ist zunächst zu konstatieren, daß in zwei Fällen faktisch 
nur eine bereits erreichte Position etatmäßig konsolidiert werden soll. Dies 
gilt für die FU Berlin, an der seit Jahren ein kommissarisch verwaltetes Insti- 
tut für Ethnologie besteht, und für München, wo der Aufbau des neuen Instituts 
für Völkerkunde ebenfalls bereits gut vorangeschritten ist. Wirklich neu ein- 
geführt — sieht man von der ohne Nachfolge gebliebenen Tradition Grosses 
ab — wird unser Fach nur in Freiburg. Andererseits bleiben manche Ansätze 
zum Wachstum unberücksichtigt, wie es im Falle Kiel oder Marburg denkbar 
wäre. Besonders eigenartig berührt das Schweigen über das künftige Schick- 
sal des Seminars für Völkerkunde in Bonn, zumal gerade hier regional (Andine 
Kulturen) wie thematisch (Rechtsethnologie) schon wertvolle Schwerpunkt- 
arbeit geleistet worden ist. Saarbrücken und Münster, Heidelberg und Erlan- 
gen werden mit unserem Fach ebenfalls in keinen Planungszusammenhang ge- 
bracht. Unverständlich muß ferner bleiben, daß dem Seminar für Indonesische 
und Südseesprachen in Hamburg keine Wachstumsperspektive, etwa durch 
Errichtung eines Extraordinariats, zugestanden wird. 

3. Dies führt mich zu jenem Punkt, der vielleicht die meisten Einwände 
gegen die „Empfehlungen“ herausfordern dürfte, nämlich die Zuweisung sogen. 
„sondergebiete‘. Unter „Sondergebieten” verstehen die „Empfehlungen: 
„wissenschaftlich wichtige Spezialrichtungen, für die nur an einzelnen Fakultä- 
ten Lehrstühle bestehen sollten, die an den anderen Fakultäten möglicher- 
weise auch gepflegt werden, dort aber keinen Lehrstuhl erfordern. Die Son- 
dergebiete werden meist keine kostspieligen festen Einrichtungen verlangen. 
Sie müssen daher nicht in dem gleichen Maße kontinuierlich an einem Ort 
wahrgenommen werden, wie Schwerpunktgebiete, sondern können stärkeren 
Veränderungen unterliegen. (EW 43) Als solche Spezialrichtungen werden 
für Frankfurt die „Kultur- und Völkerkunde‘, für Hamburg die „Völkerkunde 
Amerikas‘ und für Berlin die „Ethnologie‘‘, daneben für Köln die „Ethnolo- 
gische Musikwissenschaft” genannt. Für die Universitäten Freiburg und Got- 
tingen sind „Sondergebiete‘ vorgesehen, die nicht spezifiziert werden. — Ein 
solcher ,,Verteilungsschliissel” scheint mir dem tatsächlichen, wissenschafts- 
geschichtlich gewordenen Pluralismus in der deutschen Völkerkunde nicht ge- 
recht zu werden. „Sondergebiete‘ sind längst in einem weit größeren Aus- 
maße innerhalb unseres Faches gewachsen, als die „Empfehlungen“ es erken- 
nen ließen. Offensichtlich greifen in „Sondergebieten‘ zumindest drei Fakto- 
ren ineinander: 1. eine besondere Forschungstradition, die sich als Kapital für 
den internationalen wissenschaftlichen Rang eines Ortes ebenso auswirkt wie 
auf die Art des Schülerkreises und besonders gepflegter Methoden. 2. der 
effektiv verfügbare Bestand an Arbeitsmitteln, zu dem, neben Sammlungen, 
%or allem die Qualität vorhandener Bibliotheken zu rechnen wäre. Ohne einen 
zureichenden Stock an Periodica und Monographien (die heute vielfach ver- 
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griffen und kaum mehr zu beschaffen sind) konnen nicht einmal der planmäßige 
Betrieb eines völkerkundlichen Lehrstuhles, geschweige denn die Erfordernisse 
eines Sondergebietes befriedigt werden. 3. Die derzeit wirkenden Gelehrten 
mit ihren speziellen Arbeitsfeldern, mögen solche regional, thematisch oder 
methodisch zu bestimmen sein. Eine Überlegung, welche „Sondergebiete” im 
Fach der Völkerkunde zu pflegen wären, kann daher wohl nur ausgehen von 
einer Bestandsaufnahme des Vorhandenen. Ich spreche damit nachdrücklich einer 
„Planung von unten" das Wort, in der jede Eigeninitiative des Wissenschaft- 
lers zum Gemeinwohl des Faches genutzt werden sollte. Ein rascher Überblick, 
der keinen Anspruch auf Vollständigkeit erhebt, mag verdeutlichen, daß unser 
Fach schon reicher an produktiven „Sondergebieten” ist, als es in den Emp- 
fehlungen zum Ausdruck kommt: 


a) Amerikanistik: Mit Recht wird Hamburg aufgeführt, wo alle drei 
von mir genannten Faktoren sich glücklich zu einem „Sondergebiet‘ (mit dem 
Akzent Meso- und Zentral-Amerika) vereinen. Daneben müßte aber m. E. un- 
bedingt auch Berlin berücksichtigt werden, dessen Forschungstradition, Samm- 
lungen und Bibliotheken ebenso wie seine Gelehrten international immerhin 
so eingeschätzt werden, daß auf Besprechungen während des letzten Amerika- 
nistenkongresses in Wien diese Stadt als typisches Zentrum amerikanistischer 
Ausbildung vorgeschlagen wurde. Wenn der Akzent in Berlin vielleicht etwas 
stärker auf den südamerikanischen Kulturen liegt, so ist damit schon eine har- 
monische Ergänzung zu Hamburg gewährleistet. 


b) Ozeanistik: Obgleich sich dieEmpfehlungen hierüber nicht äußern, 
darf Göttingen wohl als ein gutes Beispiel für eine bevorzugte Pflege der Süd- 
seeforschung gelten. Erste Schritte zur Pflege des Sondergebietes „Circum- 
pazifische Kulturen” sind in Tübingen gemacht worden, und entsprechendes 
dürfte im Falle ,, Australien” für Köln gelten. 


c) Asienforschung: Das Schweigen der „Empfehlungen“ in diesem 
Punkte ist um so unverständlicher, wenn man etwa die kürzlich erschienene 
„Denkschrift für Orientalistik studiert. Gerade die Völkerkunde der einzel- 
nen asiatischen Regionen hat in Deutschland noch viel zu leisten, aber auch 
nachzuholen. Soweit ich dies zu beurteilen vermag, sind Ansätze zu Sonder- 
gebieten in Berlin (Naher Osten) und Mainz (Nord- und Zentralasien) bereits 
gegeben. Besonders schmerzlich berührt hier jene Lücke, die noch immer für 
Südostasien besteht, und zwar gilt dies sowohl nach der völkerkundlichen als 
auch nach der linguistischen Seite. Sollte nicht gerade für diese Region mehr als 
bisher geschehen? 


d) Afrikanistik: Die Empfehlungen setzen sich für eine wesentliche 
Stärkung der bisherigen Afrikaforschung ein. Weshalb aber bleiben dann be- 
reits vorhandene Stätten afrikanistischer Forschung vom Range Frankfurts oder 
Münchens unberücksichtigt? 

Es ist hier nicht der Ort, weitere Fragen anzuschneiden; so etwa die wün- 
schenswerte Vertretung von Spezialdisziplinen — wie Musik- und Rechts- 
ethnologie — durch neue Extraordinariate oder auch ein Ausbau der Mittel- 
stufe durch Einrichtung zusätzlicher Stellen für Wissenschaftliche Räte, Diäten- 
dozenten oder Forschungsassistenten. Grundsätzliche Probleme unserer künfti- 
gen Arbeit (Formen überörtlicher Zusammenarbeit oder Gründung eines zentra- 
len Forschungsinstitutes) kommen auf uns zu, sollten aber zunächst wohl nur 
im kleineren Kreise diskutiert werden. 

Ich erlaube mir jedoch, in der gegenwärtigen Lage deutscher Wissen- 
schaftspolitik, wo auch für unser Fach die Weichen gestellt werden, folgende 
Anregungen, die vielleicht als Diskussionsbasis dienen können: 


1. Die grundsätzliche Bedeutung der Völkerkunde im Bereich von Forschung 
und Lehre ebenso wie im Spannungsfeld zwischen Grundlagenforschung 
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und Anwendung durch den Vorsitzenden der Deutschen Gesellschaft für Völ- 
kerkunde, gestützt auf Beratungen mit einer Gruppe von Fachkollegen, in 
Form eines kurzen Memorandums darstellen zu lassen, welches als eine 
erste Reaktion auf die „Empfehlungen baldmöglichst dem Wissenschaftsrat 
unterbreitet werden möge. 

. Ausgangspunkt für die Detaillierung von „Sondergebieten‘ und anderen 
Fragen sollteeine DenkschriftüberdieLagedesFaches sein, 
die — analog zu bereits erschienenen Denkschriften anderer Disziplinen — 
bei der Deutschen Forschungsgemeinschaft publiziert werden könnte. Eine 
solche Denkschrift würde dann sowohl die einzelnen Philosophischen Fakul- 
täten als auch die jeweiligen Kultusministerien formgerecht erreichen. Eine 
rasche Enquete könnte ein kleines Gremium von Fachkollegen zweifellos in 
die Lage versetzen, in relativ kurzer Zeit eine Denkschrift auszuarbeiten 
und vorzulegen. ) 

. Unbeschadet der möglichst bald einsetzenden Aktivität sollte in die Tages- 
ordnung für die nächste Zusammenkunft der DGV in Freiburg (Oktober 
1961) ein Punkt „Die Empfehlungen des Wissenschaftsrates und die Lage 
unseres Faches‘ aufgenommen werden. 
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ll. Aus der 
Deutschen Gesellschaft für Völkerkunde 


Prof. Dr. W. E. Mühlmann, Mainz, hat den an ihn ergangenen Ruf auf den Lehr- 
stuhl für Soziologie und Ethnologie an der Universität Heidelberg im Januar 1960 
angenommen. 

Dr. Günter Spannaus, Göttingen, ist am 1. Oktober 1959 aus dem Institut für den 
wissenschaftlichen Film in Göttingen ausgeschieden, um als Nachfolger von Prof. Dr. 
Hans Plischke den ordentlichen Lehrstuhl für Völkerkunde an der Universität Göttingen 
zu übernehmen. Die Betreuung der völkerkundlichen Filmarbeit am Göttinger Film- 
institut liegt jetzt in Händen von Dr. Werner Rutz. 

Prof. Dr. Paul Kirchhoff, Mexico, liest als Gastprofessor im Wintersemester 1960/61 
und im Sommersemester 1961 an der Universität Bonn, im darauffolgenden Winter- 
semester 1961/62 voraussichtlich an der Universität Frankfurt. 


Dr. Hans - Eberhard Kauffmann, Freiburg i. Br., wurde mit Wirkung vom 18. März 
1960 zum Honorarprofessor für Völkerkunde an der Universität München ernannt; er 
leitet im dortigen Institut für Völkerkunde eine der Erforschung der Völker Süd-, 
Südost- und Ostasiens gewidmete Abteilung. 

Kustos Dr. Willy Fröhlich, Köln, wurde mit Wirkung vom 1. April 1960 als Nach- 
folger von Prof. Dr. Martin Heydrich zum Direktor des Rautenstrauch-Joest-Museums 
in Köln ernannt. 


Prof. Dr. Walter Krickeberg, Berlin, wurde am 27. Juni 1960 aus Anlaß der Voll- 
endung seines 75. Lebensjahres zum Ehrenmitglied des Frobenius -Institutes an der 
Universität Frankfurt und der Deutschen Gesellschaft für Kulturmorphologie ernannt. 

Von März bis Dezember 1960 weilten Prof. Dr. Helmut Petri, Köln, und seine 
Gattin, Dr. Gisela Petri-Odermann, auf einer neuerlichen Expedition in Nordwest- 
australien. 


Prof. Dr. Josef Haekel, Wien, und Dr. Engelbert Stiglmayr, Wien, sind im August 
1960 zur Feldforschung bei den zentralindischen Bhilala, die auf dem Landwege erreicht 
wurden, abgefahren. 


Im Frühsommer 1960 hat sich Dr. Ulla Johansen, Hamburg, zunächst zu Bibliotheks- 
studien nach Moskau begeben. Die Realisierung der ursprünglich beabsichtigten Feld- 
arbeit war noch ungewiß. 

Dr. Gerd Koch, Berlin, ist im Frühsommer 1960 zu einer Forschungsreise nach den 
Ellice-Inseln in Westpolynesien aufgebrochen; die Expedition soll bis April 1961 dauern. 

Walther F. E. Resch, Graz, ist im September 1960 zu einer völkerkundlichen Zielen 


dienenden Reise nach Oberägypten und Nubien aufgebrochen; er wird zu Beginn des 
folgenden Jahres zurückkehren. 


Am 5. und 6. März 1960 versammelte sich in Mainz unter der Leitung von Prof. 
Dr. W. E. Mühlmann der ethnosoziologische Fachausschuß in der Deutschen Gesell- | 
schaft für Soziologie zu einer Arbeitssitzung. 

Der 34. Internationale Amerikanistenkongreß fand vom 18. bis 25. Juli 1960 in 
Wien statt; 1962 wird er in Mexico durchgeführt werden. 


Der 6. Internationale Kongreß der anthropologischen und ethnologischen Wissen- 
schaften tagte vom 30. Juli bis 6. August 1960 in Paris; als nächster Tagungsort wurde 
für 1964 Moskau bestimmt. 

Der 25. Internationale Orientalistenkongreß wurde vom 9. bis 17. August 1960 in 
Moskau abgehalten; der nächste wird 1963 voraussichtlich in New York stattfinden. 

Vom 11. bis 17. September 1960 beherbergte Marburg den 10, Internationalen Kon- 
greß für Religionsgeschichte; der Gastgeber der nächsten Tagung 1963 wird Indien sein, 

In der Deutschen Afrika-Gesellschaft wurde eine wissenschaftliche Dreierkommis- 
sion gebildet, der die Herren Dir. Dr. Abel, Bremen, Prof. Dr. Ackermann, Göttingen, 
und Direktor Dr. Fröhlich, Köln, angehören. Die Kommission, die am 5. Oktober 1960 
erstmalig zusammentrat, soll die im Rahmen der Deutschen Afrika-Gesellschaft auf- 
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tauchenden wissenschaftlichen Projekte betreuen, zu denen voraussichtlich auch eine 
jährliche Bibliographie zählen wird. 


Das Rautenstrauch-Joest-Museum in Köln veranstaltet unter Mitwirkung von Prof. 
Dr. Kurt Bittel, dem Präsidenten des Deutschen Archäologischen Institutes, in den 
Monaten Januar bis März 1961 in den Räumen des Wallraf-Richartz-Museums in Köln 
eine Ausstellung „Kunst und Kultur der Hethiter” aus türkischem Staatsbesitz. 

Am 12. Juli 1960 wurde im Staatlichen Museum für Völkerkunde in München die 
Ausstellung „Indianer vom Amazonas” eröffnet, in der u.a. auch die Spix-Martius- 
Sammlung gezeigt wird. à 

Bei Gelegenheit des Amerikanistenkongresses 1960 wurde im Wiener Museum 
für Völkerkunde die Ausstellung „Amerikanische Kulturen” eröffnet. 

In den Monaten Juli und August 1960 weilte Prof. Dr. G. Eckert, Braunschweig, 
als Gast der indonesischen Regierung in West-Java, um dort Erziehungsinstitutionen 
zu studieren. Meinhard Schuster. 


Ill. Buchbesprechungen und Bibliographien 


Völkerkundliche Forschungen, Martin Hey drichezmm 
70. Geburtstag überreicht. Herausgegeben von W. Fröhlich. 
Ethnologica NF Bd. 2, Köln 1960 (557 Seiten, Bildtafeln, Karten). 


Zu diesem nach Umfang und Inhalt bemerkenswerten Festband haben deutsche, 
österreichische, schwedische, englische, französische, holländische und amerikanische 
Kollegen, Freunde und Schüler Martin Heydrichs beigetragen. Einleitend skizziert 
W, Fröhlich den wissenschaftlichen Werdegang und das erfolgreiche Wirken des Jubi- 
lars als Museums-Völkerkundler und Hochschullehrer in Dresden und Köln. Die folgen- 
den 36 Beiträge, überwiegend von beachtlicher Qualität, überspannen — wie in solchen 
Sammelwerken üblich und auch dem weiten Interessenkreis des Jubilars gemäß — 
alle Erdgebiete. 

Der großen Zahl der in den letzten Jahren hinausgegangenen Expeditionen ent- 
sprechend, nehmen Aufsätze, die eigenes Feldmaterial bieten bzw. als Grundlage haben, 
einen breiten Raum ein (z.B. bei Chr. v. Fürer-Haimendorf, H. Niggemeyer, F.W. Funke, 
H. Petri, C. A. Schmitz, R. Firth, H. Nevermann, R. Mohr, O. Köhler, P, Leser, Ad. E. Jen- 
sen, O. Zerries, J. Wilbert, K. Hissink). — Einen anderen Ausgangspunkt, den musealen 
bzw. archäologischen, haben ebenfalls zahlreiche Beiträge, z. B. die von W. Stöhr, 
A. Lommel, H. Damm, St. Lagercrantz, S, Wolf, W. Fröhlich und H. D. Disselhoff. — 
Zwei Beiträge von Th. S. Barthel und R. Heine-Geldern führen die Diskussion über 
siedlungsgeschichtliche Fragen der Osterinsel weiter, Heine-Geldern auf dem schon 
vom Material aus schwierigen Sektor der sozialen und politischen Organisation (be- 
deutsame Schlüsse für den Ozeanisten!, sinnentstellender Druckfehler S. 243, vierte 
Zeile von unten: Hanau — momoko). — Die notwendigen Korrekturen und Ein- 
schränkungen an Sharps Thesen (Ancient Voyagers in the Pacific) nimmt G. Koch vor 
(„Zum Problem der polynesischen Fernfahrten”). H. Plischke setzt seine entdeckungs- 
und wissenschaftsgeschichtlichen Arbeiten, ebenfalls an Südsee-Material, fort. Erwähnt 
sei schließlich noch H. E. Kauffmanns sorgfältige Studie über das bisher wenig beachtete 
Fadenkreuz. 

Es istin diesem Rahmen nicht möglich, die Namen all derer, die Professor Heydrich 
durch ihre Mitarbeit ehrten, und ihre Beiträge zu nennen oder gar über ihre Ergebnisse 
zu referieren. Selbstverständlich bieten sich auch viele Ansätze zur Kritik, etwa in der 
Frage der Behandlung und Darstellung ethnosoziologischen Feldmaterials bei R. Mohr. 
Der Bezug auf Gräbners Kulturkreis-Schema durch C. Niessen („Vorformen der 
Maske .. .") zeigt erneut, wie lange sich u. U. überholte Auffassungen in Nachbar- 
wissenschaften halten können. Hier hätte vielleicht der Hinweis eines Völkerkundlers 
die Herauslassung des betr. Satzes (S. 274, Mitte) erreichen können. Nun, die Spezial- 
forschung wird sich der einzelnen Beiträge annehmen und wird dieses und jenes zu- 
rechtrücken müssen. Hier konnte nur auf diesen wertvollen und inhaltsreichen Band 
aufmerksam gemacht werden, der allen Völkerkundlern (auch den „social anthro- 
pologists") und den Bibliotheken zur Anschaffung empfohlen werden kann. 

E. Schlesier. 


Behm-Blancke, Günter: Altsteinzeitliche Rastplätze 
im Travertingebiet von Taubach, Weimar, Ehrings- 
dorf/Alt-Thüringen. Jahresschrift des Museums für Ur- und Früh- 
geschichte Thüringens, 4. Band, 1959/60. Weimar. Hermann Böhlaus Nach- 
folger. VIII + 246 Seiten, CII Tafeln und 66 Abbildungen. 


Es war zweifellos ein außerordentlich verdienstvolles Unternehmen, neue Unter- 
suchungen an den altberühmten paläolithischen Fundstellen bei Weimar durchzuführen 
und dadurch zur Klärung einiger offener Fragen beizutragen. Aus dem jetzt vor- 
gelegten Bericht geht zunächst einmal hervor, daß die Travertine einheitlich in jenes 
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Pee oe omen das fur das mittlere Europa offenbar durch das 
en ee ntiquus-Fauna DATA een ist und weithin als „Riß-Würm” 
re ee ee ee ist aber keineswegs eindeutig, denn von einigen 
ren ere Schichten mit dem Namen „Riß-Würm” belegt. Hier kann 
nn dieser ganze Streit aufgerollt werden; doch muß man leider feststellen, 
der besprochenen Arbeit offenbar infolge des herrschenden terminologischen 
Durcheinanders eine Gleichstellung des „Riß-Würms” (im Sinne Soergels und anderer) 
mit Horizonten, die der Göttweiger Verlehmung entsprechen („Riß-Würm“ im Sinne 
Brunnackers und anderer), erfolgt ist. Das hat natürlich seine Konsequenzen für die 
ganze weitere Behandlung chronologischer Fragen, insbesondere auch für die Einord- 
nung der verschiedenen Menschenformen. Für diese arbeitet der Verfasser eine Theorie 
über die genetischen Verbindungen heraus, die im großen und ganzen einer Auffassung 
entspricht, wie sie heute etwa von E. Breitinger und C. F. Howell vertreten wird (früher 
auch einmal in gemäßigter Form von G. Heberer, der sich inzwischen aber einer aus- 
geprägten Entfaltungshypothese zugewandt hat: vgl. zumal Quartär 5, S. 50 ff.). Wie 
in den Chronologiefragen führt auch die Neuuntersuchung der Artefaktfunde offenbar 
zu einer mehr konservativen Auffassung: zumal die Schichten 4—6 können durchaus 
als ein Moustérien (im weiteren Sinne des Wortes) gelten, und Behm-Blanckes Aus- 
führungen zeigen deutlich genug, daß es keineswegs notwendig ist, hier von einer 
„Wurzel der Klingenkulturen“ oder einem „Prä-Aurignacien“ zu reden (vgl. auch: 
Bonner Jahrbuch 151, 1951, S.33; dem hinzuzufügen allerdings ein geringer Anteil an 
Artefakten mit fazettierter Basis, ähnlich wie in der Kiik Koba. — Zur Gemeinsamkeit 
der Miniaturkeile und einiger Spitzenformen in Weimar und osteuropäischen Funden: 
ebd. S.33 Anm. 157). 

An dieser Stelle mag jedoch eine andere Frage größeres Interesse finden, nämlich, 
ob der fragmentarische Charakter der in Ehringsdorf gefundenen Skeletteile, deren 
Lagerung und die Feststellung von Hiebspuren und einer Öffnung der Schädelbasis 
die Annahme erlauben, daß wir es mit einem Zeugnis für altsteinzeitlichen Kanniba- 
lismus zu tun haben, Im großen und ganzen kann man zur Frage paläolithischer 
Anthropophagie sagen, daß sie von den Fachleuten noch ähnlich beantwortet wird wie 
auf dem Prähistoriker-Kongreß von Lissabon 1871: dort äußerten sich nämlich zwei 
Teilnehmer positiv, zwei negativ, und drei enthielten sich der Stimme (vgl, E. Volhard, 
Der Kannibalismus, Frankfurt 1939, S. XV). Es scheint nicht unnütz, dabei einmal ins 
Gedächtnis zurückzurufen, daß viele alte Interpretationen zweifellos von der Ansicht 
ausgingen, daß Menschenfresserei für den Urmenschen eigentlich als etwas Selbst- 
verständliches vorauszusetzen sei — ganz im Sinne jener evolutionistischen Konzep- 
tion, nach der das vom Standpunkt des „heutigen Kulturmenschen” Roheste und Abscheu- 
lichste auch das Älteste (d.h. das ,,Primitivste” im fatalen Doppelsinn dieses Wortes) 
gewesen wäre. Diese Meinung über den Kannibalismus ist aber — das bedarf kaum 
der Erwähnung — dadurch revidiert worden, daß alle völkerkundlichen Untersuchun- 
gen zeigten, „daß sich die Kannibalen-Völker im Gegenteil durch eine bemerkenswert 
hohe Kultur von anderen, nicht kannibalischen Naturvölkern auszeichneten" (Vol- 
hard, S.X.). Dennoch hat die alte evolutionistische Konzeption noch zahlreiche An- 
hänger, und so vertritt z.B. heute noch R. A. Dart im Zusammenhang mit den 
Australopithecinen-Funden Südafrikas die Ansicht von einem „cannibalistic orgigin" 
des Menschen. Kannibalismus ist für ihn überhaupt ein Teil der ,loathsome cruelty” 
des Menschen und eines seiner „inescapable, characteristic, and differenciative fea- 
tures” (Internat. Anthropol. and Linguist. Review 1, 1953, S. 207). Auch R. Andree 
ging in seiner Monographie (Die Anthropophagie, Leipzig 1887) offenbar weithin von 
solchen Gesichtspunkten aus. Interessant ist dabei, daß er schon die Frage eines prä- 
historischen Kannibalismus behandelt und dabei vornehmlich die von A. Spring ver- 
öffentlichten Befunde aus den Höhlen von Chavaux heranzieht, die jedoch längst als 
neolithisch erkannt sind (vgl. etwa: M. E. Marien, Oud-Belgié, Antwerpen 1952). Ebenso 
ist es einer Anzahl anderer Funde ergangen, und heute ist paläolithischer Kanniba- 
lismus noch umstritten, wogegen für das Neolithikum und noch jüngere Kulturen — 
also für Zeiten nach der Einführung des Ackerbaus — eine ganze Anzahl von Befunden 
(z. B. menschliche Körperteile zusammen mit anderen Mahlzeitresten in Abfallgruben) 
als ausreichende Zeugnisse hingenommen werden. (Auch das Skelett von Neuessing, 
auf das vor allem W. Gieseler im Zusammenhang mit der Frage altsteinzeitlichen 
Kannibalismus großen Wert legt und dem er eine eigene Abhandlung in der Natur- 
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wissensch. Monatsschr. , Aus der Heimat” 61, 1953, S, 161—174, widmet, ist keineswegs 
sicher paläolithisch. — Die Berichte der Ausgraber zeugen von bemerkenswerter Un- 
sicherheit. Nach dem Fundprotokoll von 1913 lag zwischen dem Skelett und einer „jüng- 
sten Oberflächenschicht“ noch 50 cm Schutt, dessen obere 30 cm neolithisches Material 
enthielten, die unteren 20 cm „unverwühltes Magdalénien” mit ,Moustérien-Einschlag”. 
Diese sehr summarische Beschreibung macht ganz den Eindruck der jüngeren archäolo- 
gischen Schichten dieser Fundstelle überhaupt, die sehr stark, bis in die tieferen Mou- 
sterien-Schichten hinein, verwühlt waren. Ob man bei diesen 20 cm wirklich den Cha- 
rakter einer unverwühlten Schicht genau feststellen konnte, scheint einigermaßen 
zweifelhaft. Modernere Ausgrabungen in Höhlensedimenten lassen in diesem Punkt 
skeptischer werden. Jedenfalls sind offenbar die übrigen Fundschichten so verwühlt, 
daß es diesen gegenüber im Grabungsbefund wahrscheinlich gar nicht weiter auf- 
gefallen wäre, wenn in neolithischer Zeit eine Grube in die tieferen Schichten ein- 
gesenkt und das herausgehobene Material dann wieder in diese eingefüllt worden 
wäre, wodurch eine Bedeckung des Toten mit magdalénien- und mousterienhaltigem 
Schutt entstehen Konnte.) 


So ergeben sich für die Interpretation des Befundes von Ehringsdorf im Sinne 
eines Kannibalismus vornehmlich zwei Fragen: (1) ist überhaupt paläolithischer 
Kannibalismus aus dem rein archäologisch-osteologischen Befund nachweisbar oder 
(2) vielleicht aus völkerkundlichem Material doch ein früher (vor-pflanzerischer) Kanni- 
balismus zu erschließen? 


Für die erste dieser beiden Fragen stützt sich Behm-Blancke in der Hauptsache 
auf die Arbeiten von W. Gieseler (vornehmlich: Naturwissensch. Monatsschr. „Aus der 
Heimat” 60, 1952, S. 161—173), und das mag eine Einbeziehung in diese Rezension 
gestatten, Gieseler geht aus von einigen jungpaläolithischen Befunden, z. B. dem Skelett 
von Neuessing, aber auch von einigen anderen. Vornehmlich handelt es sich dabei um 
Skelette, von denen nur Teile gefunden wurden, und ferner um Bruch- und Hiebspuren 
und Anzeichen für eine Öffnung der Schädelbasis. Er sucht dann gleiche Funde in der 
Zeit der Neandertaler und verweist dabei unter anderem auf die immer schon heran- 
gezogenen Funde von Krapina, aber auch solche wie La Quina und Ehringsdorf (letztere 
nach Gieseler 1952, S. 169: „Eindeutige kannibalische Überreste des Neandertalers"; 
während Behm-Blancke sich im ganzen vorsichtiger ausdrückt). Im einzelnen werden dabei 
wiederum Frakturen und Hiebmarken, Unvollständigkeit der Skelette und Zerstreuung 
in der Fundschicht (ähnlich den tierischen Beuteresten) angeführt. Es scheint jedoch 
höchst zweifelhaft, ob man darin wirklich Beweise für ,Nicht-Bestattung” sehen darf, 
denn eine Verwühlung und ein Zerbiß durch Raubtiere und Aasfresser kann nicht aus- 


geschlossen werden: wie ein solches Skelett durch einen Aasfresser, wahrscheinlich 


eine Hyäne, auseinandergezerrt und teilweise weggeschleppt wurde, dürfte der Befund 
von Tesik-TaS zeigen (A. P. Okladnikov, in: Teëik-Taë. Paleoliticeskij cCelovek. Moskau 
1949). Außerdem sei zum Überfluß noch einmal darauf hingewiesen, daß auch durch 
Hyänenfraß Längsspaltung von Röhrenknochen auftreten kann. (Der Rezensent konnte 
sich hiervon an Hyänenfraßresten aus dem Frankfurter Zoo in der Sammlung von 
Herrn Prof. R .Wetzel/Tübingen überzeugen.) 


Gewaltsame Tötung (und eventuell auch Leichenzerteilung und sekundäre Bei- 
setzung von Leichenteilen) kann natürlich an sich noch kein Beweis für Kannibalismus 
sein, und ebensowenig ist das Vorkommen isolierter Schädel oder Unterkiefer schon 
durch Kannibalismus allein zu interpretieren: es verlangt zumindest noch eine Zusatz- 
erklärung. Bekanntlich sind aber z. B. die Funde von Choukoutien auch anders ge- 
deutet worden. (Dabei mag einmal daraufhingewiesen werden, daß deren Interpreta- 
tion als Aufbewahrung von Schädeln Verstorbener ursprünglich nicht von W. Schmidt 
stammt, sondern von H, Breuil, wenn auch Schmidt dessen Gedanken aufgriff und die 
von Breuil angeführten Parallelen aus seiner Kenntnis vermehrte.) Wenn hiergegen 
eingewendet wird, daß Neandertaler morphologisch und auch geistig keine Pygmäen 
waren und deshalb die Welt des diluvialen Menschen nicht in Anlehnung ‘an heutige 
Völker sog. „Urkulturen” erfolgen dürfe (W. Gieseler, in: „Der Neandertaler und 
seine Umwelt”. Beiheft 5 der „Bonner Jahrbücher”, Bonn 1956, S. 122), so ist das wohl 
etwas zu einseitig und verengend (und insbesondere der darin zum Ausdruck kommende 
Gedanke eines strengen psycho-physischen Parallelismus einigermaßen bedenklich). 
Selbstverständlich steht es jedem frei, die Auffassung zu vertreten, daß altsteinzeit- 
liche Befunde nicht durch die Zustände bei heutigen Wildbeutervölkern zu erklären 
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seien; doch ist es dann — wenn man schon die Tatsache tibersehen will, daB auch die 
Interpretation als Kannibalismus sich ja schlieBlich auf historische und vélkerkund- 
liche Parallelen beruft — zumindest methodisch inkonsequent, auf der gleichen Seite 
Parallelen von kulturgeschichtlich jungen Völkern heranzuziehen, weil diese der 
eigenen Auffassung genehm sind (Gieseler 1956, S. 122; auch 1951, S. 171, u. 1952, S. 171). 


Gern herangezogen wird auch der Befund vom Monte Circeo, wo ein Schädel 
deponiert und sein Hinterhauptloch offenbar künstlich erweitert worden war. Während 
ler Entdecker, der leider jüngst allzufrüh verstorbene und hochverdiente A.C. Blanc, 
noch offenließ, ob die daraus abgeleitete Entnahme des Gehirns als Teil eines Bei- 
setzungsbrauches zu deuten sei (Quartär 4, 1942, S, 1ff.), sehen andere hierin (ähnlich 
wie bei den Funden von Ngandong auf Java und sonstigen) einen Beweis für Kanni- 
Jalismus und Kopfjagd oder Schädelkult. Eine besondere Behandlung des Schädels 
st nicht zu bezweifeln: die Frage ist eben nur, ob man sie mit einer Kulturerscheinung 
nterpretieren darf, die nach dem völkerkundlichen Befund offenbar einer jüngeren 
Phase angehört. Das Gleiche gilt schließlich auch für den Kannibalismus überhaupt, 
als dessen weitverbreitete Grundlage eine enge mythische, kultische oder magische 
Verbindung mit den Kulturpflanzen gilt — also etwas, das ganz und gar nicht zu den 
ägerisch-sammlerisch strukturierten Kulturen des Paläolithikums paßt, Daß schließlich 
‚Tötung und Kannibalismus eine Bestattung von Köpfen oder einen Schädelkult nicht 
iusschließen“ (Gieseler 1952, S. 172), bedarf keiner besonderen Erwähnung, aber es 
jeht natürlich nicht an, aus Tötung oder Bestattung von Köpfen (und einem daraus 
ubgeleiteten „Schädelkult“) nun zwingend auf Kannibalismus zu schließen. Auch in 
ler Interpretation altsteinzeitlicher Befunde wird man die Dinge etwas differenzierter 
zu betrachten haben! 


Beim heutigen Stand der Forschung ist die Lage wohl am objektivsten so zu 
harakterisieren, daß zwar eine Anzahl von Befunden durchaus in eine Deutung als 
{annibalismus hineinpaßt, diese aber nicht schon von sich aus und notwendig erfordert. 
Jie entsprechende Interpretation auf Grund völkerkundlicher Parallelen wird bedenk- 
ich, weil sie sich auf Erscheinungen beruft, die einem ganz anders strukturierten 
<ulturtypus angehören. 


Diese klar gesehene Klippe versucht nun Behm-Blancke zu überwinden, indem er 
uch aus völkerkundlichem Material ein entsprechend hohes Alter des Kannibalismus 
vahrscheinlich zu machen sucht. Dabei beruft er sich vornehmlich auf die Studie von 
2. S. Steinmetz über densog. „Endokannibalismus" (Mitt. d. Anthropol. Ges. 
Nien 26, 1896, S. 1ff.). Steinmetz ging damals für die Frage nach dem Ursprung des 
<annibalismus ganz davon aus, „was wohl bewußtermaßen vom Standpunkte 
les empfindsamen Culturmenschen die Motive des Leichenfressens sein könnten” 
Steinmetz, S. 30). Das ist aber eindeutig der methodische Weg eines Evolutionismus, 
ler die Kulturerscheinungen nach einer Wertskala ordnet, an deren einem Ende der 
igene Wert- und Moralbegriff steht. Als zusätzliches Argument wird dann angeführt, 
laß der Urmensch erstens ein Allesfresser war, und ihm zweitens die Motive, die 
len Kulturmenschen vom Kannibalismus zurückhalten, gefehlt haben, so daß er sozu- 
agen notwendig ein Kannibale gewesen sein müsse! (Zur Kritik der Tatsache, daß 
teinmetz den Ursprung einer Sitte durch die Untersuchung nur einer Teilerscheinung 
u ermitteln sucht, vgl. Volhard, S. 11.) Ausgehend von Steinmetz’ Theorie konstruiert 
un Behm-Blancke eine Entwicklung, die vom Verzehren von Leichen (als „Patro- 
hagie” und „Gefallenen-Kannibalismus”) über einen ,funeralen” und „fruchtbarkeits- 
1agischen Kannibalismus” zum „mythischen Ahnenkannibalismus" und „Kopfjagd- 
‘fannibalismus”, von dort zum „Göttlichen Kannibalismus” und zum „Symbolischen Ver- 
ehren des göttlichen Leibes im Sakrament der Kommunion” führt. Auch Behm-Blancke 
elingt es nicht, dadurch etwa einen wildbeuterischen Kannibalismus wahrscheinlich zu 
1achen, da die Herausarbeitung des sog. ,Endokannibalismus” sich auf Erscheinungen 
us dem Bereich jüngerer (wirtschaftlich auf dem Bodenbau beruhender) Kulturphasen 
ezieht. Es bleibt also diese Theorie eine evolutionistische Konstruktion, die ihre 
Itersbestimmung des Kannibalismus letztlich nicht aus völkerkundlichem Beobach- 
ıngsmaterial ableitet, sondern aus der aprioristischen Überzeugung vom kanniba- 
schen Charakter des Frühmenschen. Will man paläolithischen Kannibalismus an- 
ehmen — und das ist zumindest als Hypothese durchaus möglich —, dann ist dieser 
sdenfalls nicht durch die rezenten Parallelen zu erklären oder zu verstehen, 
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Novotny, Bohuslav: Die Slovakei in der Jüngeren 
Steinzeit (Textteil). Preßburg 1958, aus dem Tschechischen übersetzt 
von Lydia Kramerova. E 


Der vorliegende Band ist nach dem Vorwort des Verfassers der erste eines „Hand- 
buches der slovakischen Urzeit“, das vom Archäologischen Institut der Slowakischen 
Akademie der Wissenschaften herausgegeben wird. Es soll „vor allem den Fachleuten, 
wie auch allen zur Information dienen, die Interesse an der Urgeschichte haben”. Des- 
halb wird dem Bildteil (64 Tafeln mit gut wiedergegebenen Fotos) besonderer Wert 
beigemessen. Hier legt der Verfasser größtenteils noch unveröffentlichtes Fundgut aus 
neueren Grabungen vor, wogegen der Textteil sich auf die Aufzählung der einzelnen 
Kulturen und ihre chronologischen und kulturellen Beziehungen beschränkt. 

Es ist sehr zu begrüßen, daß die Slowakische Akademie diese deutsche Übersetzung 
veranlaßt und damit die inhaltsreiche Arbeit auch in Deutschland verwendbar gemacht 
hat. Denn gerade in der frühen (bandkeramischen) jüngeren Steinzeit sind die Ver- 
bindungen zwischen Mitteldeutschland und dem tschechoslowakisch-ungarischen Donau- 
Theißgebiet besonders intensiv und wichtig. Seinen Zweck würde die Arbeit noch 
besser erfüllen, wenn außer der Karte des Arbeitsgebietes mit den Fundorten Ver- 
breitungskarten der einzelnen Kulturen beigefügt worden wären. In jedem Fall muß 
man sich die tschechische Arbeit mit den Tafeln und Abbildungen beschaffen. 

Niquet. 


Feustel, Rudolf: Bronzezeitliche Hügelgräaberkuliur 
im Gebiet von Schwarza (Südthüringen). Mit Beiträgen 
von Th. Haevernick: Glasperlen; H. Jakob: Holzuntersuchungen und Pollen- 
analysen; K. Schlabow: Textilien und Leder; H. J. Hundt: Einige weitere 
Gewebereste; H. Otto: Spektralanalytische Untersuchung der Metallfunde. 
Veröffentlichungen des Museums für Ur- und Frühgeschichte Thüringens. 
Herausgegeben von Giinther Behm-Blanke. 104 Seiten, 57 Tafeln. 


Mit der vorliegenden Arbeit beginnt neben der Jahresschrift Alt-Thüringen des 
Landesmuseums für Ur- und Frühgeschichte Thüringens eine zweite Verôffentlichungs- 
reihe. In ihr sollen nach dem Vorwort des Herausgebers Behm-Blanke die Ergebnisse 
von Großgrabungen und Einzeluntersuchungen sowie monographische Bearbeitungen 
von Fundgut aus dem thüringischen Raum erscheinen, 

Im Anschluß an einige Hügelgrabungen hat Feustel das neue und alte Fundgut 
der Hügelgräberbronzezeit von Südthüringen aufgearbeitet und größtenteils abgebildet, 
eine verdienstvolle und wertvolle Arbeit, nicht zuletzt auch durch die vielseitige Aus- 
wertung des Fund- und Grabungsgutes. So ergab die Bearbeitung besonders der 
Textilien im Zusammenhang mit sorgfältigen Grabungsfeststellungen (unter Einsatz 
von gut ausgebildetem technischem Personal und einer hervorragend ausgestatteten 
Werkstatt) wertvolle Feststellungen zur Tracht der Hügelgräberbronzezeit, wogegen 
die Metallanalyse bemerkenswerte Hinweise auf die Herkunft des Metalles brachte. 


Niquet. 


Eesti rahva etnilisest ajaloost. Artiklite kogumik, toimetanud 
H. Moora. Eesti NSV Teaduste Akadeemia Ajaloo Instituut. Tallinn 1956. 
276 S. 100 Abb. 


Voprosy etni¢eskoj istoriirestonskogo naroda. sbomik 
statej, pod red. H. A. Moora. Akademija Nauk Estonskoj SSR, Institut 
Istorii. Tallinn 1956. 327 S. 100 Abb. 2 Karten (Zusammenfassung: Fra - 
gen der ethnischen Geschichte des estnischen Vol- 
kes auf S.319 — [328]). 


Vertreter verschiedener Wissenschaftszweige erörtern im vorliegenden Sammel- 
band, der zugleich in estnischer und russischer Sprache vom Institut für Geschichte der 


Wissenschaftsakademie der Estnischen SSR herausgegeben worden ist, Fragen der Her- 
kunft und Entstehung des estnischen Volkes (sog. Ethnogenese, d.h. interwissenschaft- | 
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liche Zusammenschau der Ergebnisse von Sprachwissenschaft, Archäologie, Anthropo- 
logie, Ethnographie und Folkloristik) 


In seinem Beitrag tiber die Entstehung und friiheste Entwicklung der ostseefinni- 
schen Sprachen (die livische, estnische, wotische, finnische, izhorische [ingrische], kare- 
lische und wepsische Sprache) revidiert Paul Ariste u.a. ältere Ansichten (von 
Setälä und Kettunen), wonach die Ostseefinnen erst im I. Jahrt. v.d. Zw. in ihre heu- 
tigen Sitze gerückt wären und schließt sich aus sprachgeschichtlichen Gründen den 
Resultaten der Archäologen Harri Moora und Lembit Jaanits an, wonach 
dies bereits spätestens im IV.—II. Jahrt. v. d. Zw. erfolgt sein muß. Von den letzteren 
überblickt Moora in einem längeren Beitrag die Entstehung des estnischen Volkes und 
seiner Nachbarvölker im Lichte der Archäologie, Jaanits widmet seinen Beitrag aber 
der Frage nach der völkischen Zugehörigkeit der neolithischen Bevölkerung in Estland. 
Die ethnische Zugehörigkeit der frühesten Bevölkerung des Ostbaltikums, d.h. der 
Trager der sog. mesolithischen Kundakultur (VII. Jahrt. v.d. Zw.) erklären die Ver- 
fasser als vorläufig unbekannt. Nach den paläoanthropologischen Daten, die Karin 
Mark in ihrem Beitrag über einige Fragen der ethnischen Geschichte des estnischen 
Volkes im Lichte der Paläoanthropologie unterbreitet, kann es sich aber um Vertreter 
eines frühen langköpfigen europäiden Typus handeln, den man auch in der Folgezeit, 
im Neolithikum (III. Jahrt.), in Estland sowie im östlichen Nachbargebiet bis zum 
Onegasee antrifft. Schon früh, im späten Mesolithikum oder Frühneolithikum (IV. bis 
II. Jahrt.) tritt daneben aber auch ein kurzköpfiger Typus mit gewissen mongoliden 
Einschlägen auf, der sich nach der Verfasserin in den Gebieten um das Uralgebirge 
ausgebildet hat. Als Mischung dieser beiden Typen sowie mit einem nicht unbedeu- 
tenden späteren Einschlag von den im Spätneolithikum (Anfang des Il. Jahrt.) ins 
Ostbaltikum eindringenden Trägern der Bootaxtkultur (europäider Typus) dürfte die 
Bevölkerung Estlands hervorgegangen sein. — So reichen sich Sprachwissenschaft, 
Archäologie und Anthropologie hier die Hände und lassen uns den frühesten Werde- 
gang des estnischen Volkes von der mesolithischen Kundakultur (europäider Typus) 
über die neolithischen kammkeramischen Kulturen (Mischtypen mit östlichen, mongo- 
liden Einschlägen) und dem Eindringen der Bootaxtkultur (europäide Vorfahren der 
späteren baltischen Völker, d.h. Litauer und Letten mit indoeuropäischen Sprachen) 
verfolgen. Die Frage bleibt doch offen, mit welchem der beiden frühesten paläoanthro- 
pologischen Typen man das finnisch-ugrische (resp. ostseefinnische) Sprachelement 
verbinden kann. Die obengenannten Verfasser scheinen mehr Gewicht auf einen 
Zusammenhang desselben mit dem von Osten eingekommenen mongoliden Bevölke- 
rungselement zu legen. Sie können sich darin auf gute Gründe in der klassischen 
Finno-Ugristik stützen. Archäologisch-anthropologische Daten beweisen jedoch dabei 
ein älteres ethnisches Substratum aus dem Süden für das gesamte ostbaltische Gebiet, 
Estland einbeschlossen. 

Außer dem ethnogenetischen Problemkomplex aus der Steinzeit, den wir hier 
etwas näher betrachtet haben, enthalten die Beiträge von Ariste, Moora und Mark 
viel wertvollen Stoff zur Beleuchtung der späteren Entwicklung des estnischen Volkes, 
worauf wir hier leider nicht näher eingehen können. Mehr rezenteren Fragen sind 
noch eine Reihe anderer Beiträge gewidmet. A. Kask untersucht die Entstehung und 
Gliederung der estnischen Dialekte, wo er alte Stammesdialekte und später entstandene 
Mundarten unterscheidet. MartaSchmiedehelm hat an Hand des archäologischen 
Materials aus der ehemaligen Landschaft Virumaa (Wierland) die Gliederung und 
Entwicklung der nordostestnischen Stämme in der zweiten Hälfte des I. Jahrt. v. d. Zw. 
und in der ersten Hälfte des I. Jahrt. u. Z. untersucht, Artur Vassar aber neue 
Beiträge zur Erforschung der west- und südwestestnischen Stämme des I.—IV. Jh. u. 7 
gemacht. In einem längeren Beitrag handelt Alice Moora über die historisch- 
ethnographischen Gebiete Estlands. Die estnische Sachkultur (hier werden neben den 
Volkstrachten der Frauen noch Dorf- und Pflugtypen herangezogen) bildet mehrere 
örtliche Gruppen oder Gebiete, von denen die Verfasserin an Hand ihres Materials 
das südestnische (mit einer südöstlichen Sondergruppe), das nordestnische, west- 
estnische und das Inselgebiet festhält, die ihrerseits verschiedene Untergruppen auf- 
weisen. Eine andere Gliederung des estnischen Territoriums in verschiedene mehr 
oder minder selbständige Kulturareale und Subareale läßt sich an Hand des folklori- 
stischen Materials unternehmen. Herbert Tampere macht in seinem inter- 
essanten und originellen Beitrag über einige Fragen der ethnischen Geschichte der 
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Esten im Lichte der Volkskunde (d.h. Folkloristik) den Versuch, in den estnischen 
Volksbräuchen sowie in der älteren Volksdichtung und -musik einige der ältesten 
Ablagerungen festzustellen und die Ergebnisse der Untersuchung derselben zur Be- 
leuchtung einiger Fragen der elhnischen Geschichte des estnischen Volkes heranzu- 
ziehen. Seine kulturgeographische Aufteilung deckt sich in der Hauptsache mit der 
dialektologischen (Kask) und ethnographischen (A. Moora), wobei er jedoch die Inseln 
zum westestnischen Gebiet im Sinne eines großen gemeinsamen folkloristischen Areals 
rechnet. Zum Schluß berührt Tampere noch die Frage nach der Herkunft der südöst- 
lichsten Gruppe der Esten, der Setukesen, deren Volkssplitter sowohl estnische als 
slawische (russische) ethnische Elemente enthält. 

Der Sammelband wäre wert, in eine der großen westlichen Sprachen übersetzt 
zu werden, um so das sowohl stofflich als methodisch wertvolle und interessante 
Material weiteren Fachkreisen zugänglich zu machen. Ivar Paulson. 


FHloreseu,- Elorea Bobu:n Op im erle , assrommsziBnkarese)k 
Editura Academiei Republicii Populare Romine 1957. 169 S. Mit 4 Karten 
und 129 Abb. im Text. = Studii de Artä Popularä si Etnografie, I. 


Der Verfasser der vorliegenden Schrift ist aus der Schule des Bukarester Sozio- 
logen Prof. Dimitrie Gusti hervorgegangen. In den Jahren 1934 bis 1941 arbeitete 
er an der von Gusti herausgegebenen Zeitschrift „Sociologie Romineasca” mit, und 
während des letzten Weltkrieges weilte er in Berlin, wo er bei R. Thurnwald Ethnologie 
studierte. Heute leitet er die Abteilung „Volkskunst“ am Institut Istoria Artei 
der Academia Rep. Pop. Romine in Bukarest. Florescu ist mit einer Reihe 
von Arbeiten über rumänische Volkstrachten, Keramik und anderes hervorgetreten, 
von denen die wichtigsten genannt seien: „Ceramicä neagrä de la Marginea” (1951), 
„Portul de pe valea Bistritei” (1952), ,Evolutia cuptoarelor de ceramica din neolitic 
pind in zilele noastre” (1954/55), „Portul popular din regiunea Suceava” (1954/55), 
„Portul popular din Moldova de Nord“ (Bukarest 1956), „Portul popular din Muscel” 
(Bukarest 1957). Die beiden letztgenannten Schriften erschienen in der Reihe „Caiete 
de Artd Popularä. Editura de Stat pentru Literatura si Arta.” 


Mehrere seiner Arbeiten sind dem berühmten römischen Siegesdenkmal von 
Adamklissi in der südlichen Dobrudscha gewidmet, dessen Darstellungen unterworfener 
Völker zu ethnologischen Untersuchungen anregen: „Interpretarea elementelor etno- 
grafice de pe monumentul de la Adam-Clissi” (1953) und „Monumentul de la Adam- 
klissi. Tropaeum Trajani. Studiu istorico-etnografic“ (Bukarest 1959). Wie Florescu 
in diesen beiden Schriften Beiträge zur historischen Trachtenkunde zu liefern sucht, 
so ist auch die hier zu besprechende Arbeit über die rumänischen Opanken, Opin- 
cile la romini, eine Untersuchung über die Geschichte dieses altertümlichen 
Trachtenelements. Als erste umfassende Abhandlung über die Riemensandalen Rumä- 
niens, die zu der Gruppe der ihnen eng verwandten süd- und westeuropäischen San- 
dalen gehören, ist die Schrift wichtig und dankenswert, zumal die rumänischen Opanken 
mehr und mehr aufgegeben werden. Neuzeitliche Fußbekleidung, besonders Gummi- 
schuhe oder aus alten Autoreifen hergestellte Sandalen, tritt an ihre Stelle, 


Die Auswertung der archäologischen Funde von Turdas, Kostele¢, Biha¢é, Adam- 
klissi u.a. ergibt, daß seit früher Zeit zwei Arten Opanken im Gebrauch waren. Die 
Sandalen sind immer aus einem länglichen Stück Leder hergestellt, das rechteckige 
Form hat oder dessen eine Schmalseite, die die Schuhspitze ergeben soll, mit abge- 
rundeten Ecken versehen ist. Durch Fälteln dieser gerundeten Schmalseite und Ein- 
ziehen eines Lederriemens, der in Löchern am Rande des Schuhleders verläuft, entsteht 
eine der beiden Grundformen der Opanken (Sandalen mit Fältelung der Schuhspitze). 
Die zweite ist aus dem rechteckigen Leder hergestellt, dessen eine Schmalseite nach 
den Ecken her eingeklappt wird: Die Schuhspitze besteht also aus zwei nach innen 
geklappten rechtwinkligen Dreiecken. Ihre beiden sich berührenden Seiten werden mit 
Hilfe dünner Lederriemen miteinander vernäht. Aus der Art der Vernähung, der Größe 
der eingeklappten Ecken, durch Bildung einer firstartig aufragenden Naht oder einer 
schnabelförmigen Schuhspitze usw. ergeben sich zahlreiche Varianten dieses Typs. 

Fast immer werden auch die Seiten des Leders aufgebogen, wie man auch den 
rückwärtigen Teil durch Aufbiegen und Vernähen zu schließen sucht. Auch hierin sind 
zahlreiche Spielarten nachweisbar, wie sich überhaupt aus den Darlegungen des Ver- 
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fassers ergibt, daß eine große Fülle von Opankenformen unter den Bauern und Hirten 
Rumäniens im Gebrauch ist. 


Ebenso zieht man in den mit Löchern versehenen Rand der Opanken einen Leder- 


riemen, und die Befestigung am Fuß erfolgt mit schmalen Riemen, die um Spann und 
Unterschenkel gelegt werden. 


Der Verfasser stellt fest, daß die beiden Grundformen der Opanken seit früher 
Zeit im illyro-thrakischen Raum nebeneinander vorkommen und bis in die Gegenwart 
hinein fortbestanden haben. Ihre geographische Verbreitung im Gebiet der heutigen 
Rumänischen Volksrepublik ist durch vier Übersichtskarten (S. 44 ff.) veranschaulicht. 

Ein besonderer Vorzug des Buches ist die große Anzahl der Abbildungen, vor 
allem der Federzeichnungen, die die Varianten der Sandalen nach Technik und Form 
gut wiedergeben. Fotos veranschaulichen die Herstellung der Schuhe und ihre Trage- 
weise, und Trachtenbilder aus dem 17., 18. und 19. Jahrhundert ergänzen in willkom- 
mener Weise den historischen Abriß, der fast schon ein Nachruf für uraltes, nun aus- 
sterbendes Schuhzeug der Rumänen ist. Florescu gebührt Anerkennung und Dank für 
die mühevolle Sammlung alles erreichbaren Materials und seine Auswertung. 

Wilhelm Bierhenke. 


ValaSsko. Sbornik o jeho Zivot& a potïebäch (Sammel- 
schrift über Leben und Bedürfnisse der Mährischen Wallachei). Viertel- 
jahresschrift, hsg. v. Mährischen Museum, Brno, VI (1957). 


Der vorliegende 6. Jahrgang dieser großformatigen, vorbildlich gedruckten und 
vorzüglich ausgestatteten Zeitschrift enthält nach einem Leitartikel in memoriam Fran- 
tisek Bartos (1837—1906), des hervorragenden tschechischen Philologen und Ethno- 
graphen, und Josef Klvana (1857—1919), des Begründers der mährischen Trachten- 
forschung, zwei Beiträge zur Lebensgeschichte B.s und eine Würdigung seines 
Lebenswerkes als Sprachforscher von Antonin Vaëek (S. 10—-21). Der gleiche Autor 
steuerte einen umfangreicheren Aufsatz über die Wortbildung in der Gegend östlich 
von Wallachisch - Meseritsch bei (Tvoreni slov na vychodnim ValaSsskomezificsku, 
30—36, 92—99), Ludvik Kunz: Rolnické salasnictvi na Novém Hrozenkové v obdobi 
rozpadu jeho tradi¢nich technik (Die bäuerliche Almwirtschaft von Novy Hrozenkov 
in der Zeit des Verfalls ihrer traditionellen Technik, 73—87) zeichnet den Verfall der 
einst einträglichen Almwirtschaft in der früher durch ihre Schafzucht berühmten Ge- 
meinde und zeigt die Gründe dafür auf. Volkstümliche Techniken der Käseherstellung 
sind beschrieben. Dem Beitrag sind Literaturangaben, eine umfangreiche Liste der 
Terminologie der traditionellen Schafzucht und 18 gute Abbildungen nach Zeichnungen 
beigegeben. — Er wird ergänzt durch die Erinnerungen eines Bauern und Schafzüchters 
aus der gleichen Landschaft (Frantisek Michaléak, Z mych paméti o ovläctvi) und 
durch Augustin Zdrazil, Na rusavskem salasi pred 100 lety (Auf der Sennhütte von 
Rusava vor 100 Jahren). — Vlasta Fialova: Pocatky dédiny Rusavy (Die Anfänge des 
Dorfes Rusava) S. 40—72, 19 Abbildungen. Die Entwicklung von Rusava, das 1652 
von einem Feudalherrn durch zwangsweise Ansiedlung walachischer Schafer und Holz- 
fäller nach Niederschlagung der Bauernaufstände während des Dreißigjährigen Krieges 
auf mittelalterlichen Wüstungen im Hosteiner Bergland gegründet wurde, läßt sich 
ın Hand archivalischen Materials u. ä. gut verfolgen. — Zu allen vorgenannten Bei- 
trägen sind Zusammenfassungen und Bilderlisten in Russisch, Deutsch und Englisch 
gegeben. — Die mehrsprachigen Bilderlegenden hat auch der Beitrag von Joza Orszäg- 
Vranecky, Vaïeni na otevfenem ohnisti (Kochen auf offener Feuerstelle), S. 22—29 
38 Abbildungen volkstiimlichen Kiichengeschirrs. — Dem Tanz in LuZna ist ein Beitrag 
von Zdenka Jelinkovä gewidmet (Valaskä z Luzné), 40—46, 1 Lichtbild, Noten, Zeich- 


nungen. Else Byhan 


Mhorhik za Narodni Zivot i Obitaje Juznih Slavena. 
Hsg. Jugoslavenska Akademija Znanosti i Umjetnosti. 37, Zagreb 1953. 
269 Seiten. 

Dimitrije Sabadoë: Stocarske i mljekarske zgrade planinskih stanova u dolini 

Vrata (Julijske Alpe) / Viehzucht- und Milchwirtschaftsbauten im Vratatal (Julische 

Alpen). S. 5—16, 20 Abbildungen im Text und auf 7 Tafeln. 
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Verf. beschreibt drei Sennereien im Vratatal, einem Seitenteil der Sava dolinka. 
Anlage der Sennereien und Bau der Hiitten ist recht unterschiedlich, die älteste aus 
Lärchenholz vor mehr als 200 Jahren errichtet, Küche ohne Decke und Kamin, mit frei- 
stehender Feuerstelle aus Steinen unter dem Kessel, die zweite, die größte und beste 
im ganzen Vratatal vor 100 Jahren aus Steinen gebaut; die dritte neuer, kleiner und 
niedriger ist aus Beton und hat unter dem Dach ein Betonrohr zum Auffangen des 
Regenwassers. Diese allein hat keinen Vorratsraum; fertige Käse werden im Schrank 
verwahrt, Zu den Sennereien gehören Ställe für Rinder, Schafe, auch Schweine; Heu- 
harfen (kozolec), Zäune usw. Instruktive Zeichnungen und gute Lichtbilder veranschau- 
lichen die Darstellung. 


Milenko S. Filipovié: Zir u ishrani balkanskih naroda / Die Eichel in der Ernährung 
der Balkanvölker, 17—38. Sammelwirtschaft spielt bei den Balkanvölkern noch eine 
bedeutende Rolle, in einigen Landschaften mehr, in anderen weniger, besonders bei 
Hirtenbevölkerung, aber allgemeiner auch in Kriegs- und Hungerjahren, an denen die 
Geschichte der Balkanvölker so überreich war. Unter allen Erzeugnissen wildwachsen- 
der Pflanzen kommt dabei den Früchten der Eiche und auch der Buche — beide: Zir — 
die größte Bedeutung zu. Genossen werden die Eicheln verschiedener in den Balkan- 
ländern vorkommender Arten, die Volksnamen nach dem mehr oder weniger ange- 
nehmen oder bitteren Geschmack ihrer Früchte haben. Wichtig ist, daß man, wo es 
Eichen gibt, aus ihren Früchten Brot, die Hauptnahrung der bäuerlichen Bevölkerung, 
zu backen vermag. Verf. bringt zahlreiche Belege aus vielen Landschaften — teils aus 
der Literatur, zumeist aber nach eigenen Erhebungen — für das Backen von Eichelbrot 
in der Vergangenheit bis in die Hungerjahre des ersten Weltkrieges. — Besonders 
von Hirten und Kindern werden Eicheln wie Maronen gebacken, gekocht oder roh 
gegessen. Bevorzugt wird die Frucht der blaguna (Quercus conferta) und der Zerreiche 
(Quercus cerrus). Zwei kurze Abschnitte gelten der Eichel als Arznei- und als Kaffee- 
ersatzmittel. Der 5. Abschnitt behandelt Alter und Ursprung des Gebrauchs von Eicheln 
in der menschlichen Ernährung und bringt Belege über den Genuß in großen Teilen 
Europas. Zuverlässige Daten, daß Eicheln von den alten Slaven gegessen wurden, 
fehlen, doch ist das aus sprachlichen Gründen wahrscheinlich. Im 6. Abschnitt wird die 
Rolle der Eichel in Kultgebräuchen besprochen. Der kürzere zweite Teil der Arbeit 
behandelt die Buchecker in der Volksernährung. Auch dafür werden zahlreiche Belege 
beigebracht. 


Olga Ostric: Tkanje i tkalacke sprave na otoku Lopudu / Weben und Webe- 
vorrichtungen auf der Insel Lopud. 39—58, 4 Abb. auf Taf., 7 schemat. Darstell. im 
Text. — Lopud war ehedem berühmt durch das Weberhauswerk, dem sich die Frauen 
widmeten. Noch lebt die Überlieferung, daß es neunzig Webstühle gab, in einzelnen 
Häusern standen zwei. Jetzt stirbt das Hauswerk mit den letzten vier Webergreisinnen 


dahin. — Viele Frauen webten neben der Feldarbeit, und nur im Winter widmeten ! 


sie sich dem Hauswerk ungestörter. Einzelne sehr geschickte Weberinnen und solche 
aus sehr zahlreicher Familie arbeiteten das ganz Jahr nur am Webstuhl, — Verwebt 
wurden Wolle, Baumwolle — auch gemischt — und Seide. Die Weberinnen ver- 


arbeiteten geliefertes Material nach Bestellung. Wollstoffe für Winterkleidung wurden 
gewalkt, früher auf dem Festland, seit 50 Jahren auf der Insel selbst, Verf. bespricht | 


die Arten der Gewebe, die Apparate und Hilfsmittel, das Weben und Walken — alles | | 
mit zugehörigen Wörtern und Wendungen. Lopuder Gewebe waren und sind im Ge- | 


brauch für Kleidung und anderen Bedarf Lopuds und benachbarter Landschaften; für 
Mljet und die festländische Küste wurde blauer Stoff für Männerhosen, breite Männer- 
gürtel und Bettdecken gewebt, für die Frauentracht von Primorje und Zupa Tüchlein 
in Seidenweberei. Zuverlässige Nachrichten über das Alter des Hauswerks auf Lopud 
fehlen. 


Josip Buturac: Brdari RuSeva i okolice / Die Weberkammflechter von Rusevo 
und Umgebung. 59—67, 2 Textabb., 7 Abb. auf 2 Tafeln. In drei slavonischen Dörfern 
zwischen Pozega und Djakovo, deren Bevölkerung zu arm ist, um sich durch Pflugbau 
und Viehzucht allein ernähren zu können, werden im Hauswerk von Männern und 
Frauen Webekämme gefertigt. Nach einem Überblick über Volkstums- und Sprach- 
verhältnisse der Bevölkerung (sie besteht zu reichlich 75 Prozent aus alteingesessenen 
Kroaten, im übrigen aus Likanern und bosnischen Kroaten, die vor etwa 250 Jahren 
an die Stelle der zum Islam übergetretenen Bevölkerung traten, die nach dem Zu- 
sammenbruch der türkischen Herrschaft, 1688, die Landschaft verlassen hatte) behandelt 


a 


Buchbesprechungen und Bibliographien 287 


der Verfasser die verschiedenen Arbeitsgange: die Vorbereitung des Schilfsrohrs, die 
Herstellung von Pech und Birkenbastteer, das Flechten der Kamme — alles mit den 
einheimischen Ausdrücken; ein kurzer Abschnitt ist den Arten der Kämme, ein etwas 
längerer dem Verkauf, den Preisen usw. gewidmet. — Mit der Volkstracht geht auch 
das Hauswerk der Webekammflechter zugrunde, 


ne ke, sukna u Istri / Walkmühlen und das Walken von 
eee ee ; Fextabb., 6 on auf 2 Taf. — Bis gegen Ende des vorigen 

gie man in ganz Istrien Männer- wie Frauenkleidung im Hause, Die 
Frauen verspannen die reichlich vorhandene Schafwolle, wofür sie keine Minute unge- 
nutzt ließen. Die Wolle wurde von Webern oder Weberinnen verwebt: zu feinerem 
Stoff für die Sommerkleidung der Frauen, zu dickeren, der regelmäßig auch gewalkt 
wurde, für Männerkleidung, Frauenwinterkleidung und Bettdecken. — Gewalkt wurde 
nur in Walkmühlen, die regelmäßig mit Getreidemühlen verbunden waren und von 
Wasserkraft angetrieben wurden oder werden. Andere Arten des Walkens, wie auf 
vielen dalmatischen Inseln, kamen in Istrien nicht mehr vor. Die Mühlen fanden sich 
nur an den zeitweise reichlich Wasser führenden Karstflüssen, hier aber in größerer 
Zahl, eine nahe bei der anderen. — Von den rund vierzig Walken in drei Dörfern an 
der Rjecina oberhalb Rijekas bestand in Trnovica nur noch eine im Besitz eines 
Achtzigjährigen, die auch nur noch hin und wieder arbeitet, um Wolldecken zu waschen. 
Bis zum ersten Weltkrieg wurden allwéchentlich Wolldecken der Land- und der 
Marinegarniscn Rijeka zum Waschen hierher geschafft. Kleiderstoffe werden nicht 
mehr gewalkt. Die Mühlen von Kukuljani kamen zwischen den Weltkriegen nach 
und nach zum Stilliegen, im zweiten Weltkrieg brannten sie mit dem Dorf nieder. Die 
zahlreichen Mühlen von Grohovo selo wurden bereits 1870 mit dem Dorf Opfer eines 
Bergrutsches — Wie die Walken an der Rjecina bedienten auch jene von Plomin — 
vier an einem kurzen Wasserlauf, der sich sogleich in den Quarnero ergießt — einen 
großen Teil Ost- und Südistriens bis nach Pula. Jetzt sind sie nur noch Getreide- 
mühlen. — Am Bach von Pazin und unmittelbar neben der Grotte, in der der Bach 
verschwindet, arbeiten heute noch zwei Walken (unter einem Dach) von den fünfund- 
zwanzig, die vor dem ersten Weltkrieg hier bestanden. Auch diese würden nach Aus- 
sagen der Besitzer nicht mehr ärbeiten, wenn sie nicht gelegentlich gebeten würden, 
Arbeit zu übernehmen, weil noch geringer Bedarf an gewalktem Wollstoff besteht. 
Sie arbeiten für ganz Istrien. — In der Nähe von Buzet lagen an einem Zufluß der 
Mirna, je einige hundert Meter voneinander entfernt, sieben Mühlenanwesen, in deren 
meisten auch eine Walke arbeitete. Schon vor dem ersten Weltkrieg riß man die 
bereits stillgelegten Walken heraus. Sie hatten im gleichen Raum wie die Mühle 
gestanden, und wenn die eine arbeitete, feierte die andere. — Die Walken im Bereiche 
Buzets nahmen insofern eine wirtschaftliche Sonderstellung ein, als ihre Besitzer nicht 
nur gegen Lohn walkten, sondern selbst billige Wolle von Tschitschenhirten auf- 
kauften, verspinnen und verweben ließen, walkten und auf Märkten und in west- 
istrischen Dörfern an solche Einwohner zum Verkauf brachten, die Bedarf an Wollzeug, 
vor allem Decken hatten, aber selbst nicht genug Schafe besaßen, die den Bedarf 
deckten. Hier fand sich also schon der Übergang vom Hauswerk zum reinen Handwerk. 
Mit dem Rückgang der Schafzucht gegen Ende des 19. Jahrhunderts ging auch diese 
Erwerbtätigkeit so stark zurück, daß sie nicht mehr lohnte, und die Besitzer der Walken 
verzichteten darauf, um sich ganz der dauernden und sicheren Getreidemüllerei zu 
widmen. — Der zweite Teil des Beitrages gilt der Beschreibung der Walke, des Arbeits- 
vorganges und des fertigen Erzeugnisses, Vier Hauptteile der Walke sind: die Einrich- 
tung zur Heranführung des Wassers, der Antrieb (Schaufelrad), Schlag- oder Stampf- 
werk, Vorrichtung zum Tragen der Schlegel und zur Unterbringung des Wollstoffes. Zum 
Walken geschicktes Zeug ist gekennzeichnet, auch die Länge, an der es einbüßt, in be- 
stimmten Entfernungen fixiert. Chemische Hilfsmittel wurden nicht verwendet. Der 
Arbeitslohn — zwei bis drei soldi je Elle — war gering; da aber der Umsatz beträchtlich 
war, zählten die Walkmüller zu den wohlhabenderen Bauern. 

Ivan Grskovié — Vjekoslav Stefanic: „Nike uspomene starinske“ Josipa Antuna 
Petrisa (1787—1868) / „Einige alte Erinnerungen“ des Josef Anton Petris (1787—1868). 
81—143, 1 Faltplan von Vrbnik, 11 Abb. auf 7. Taf. — Die beiden Verfasser edieren in 
dieser Arbeit ein im Pfarramt von Vrbnik auf der Insel Krk verwahrtes Manuskript, 
„von dem man mit Recht sagen kann, es sei schade, wenn es weiterhin vergessen und 
ınveröffentlicht bliebe, denn es enthält eine schöne Illustration des Volkslebens in 
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Vrbnik und so ziemlich auf der ganzen Insel Krk in der ersten Halfte des 19. Jahr- 
hunderts zugleich mit historischen Reminiszensen auch an ältere Jahrhunderte" . 
Es beschreibt Vrbnik und seine Umgegend, sein Schulwesen, die ländlichen Kapitel, 
besonders aber das Volksleben, Arbeit, Gebräuche bei einzelnen Gelegenheiten, Tänze, 
Spiele u. a. In der Einleitung (81—87) behandeln die Verf. die äußere Form des Ms., 
Graphie usw. und zeichnen kurz das Lebensbild, Herkunft und Familiengeschichte des 
wohl vor allem autodidaktisch gebildeten Notars A. J. Petris. Seine Erinnerungen sind 
in Briefform dargeboten. Die Herausgeber haben sie mit reichlichen und guten An- 
merkungen versehen (133—139) und in fast acht Spalten Kleindruck weniger bekannte 
Worter erklart oder in Schriftkroatisch wiedergegeben. Die Bilder zeigen Vrbnik, eine 
typisch dalmatische Stadtsiedlung, Gassen, Hauser, Gebildbrote, die Ruinen von Sv. 
Maver und zwei glagolitische Inschriften nach neueren Lichtbildern. 

Nikola Bonifatié Rozin: Puntarska predaja i Puntarske glagolske matice / Uber- 
lieferungen aus Punat und die glagolitische Matrikel von Punat / 145—204. — In 
diesem Beitrag veröffentlicht der Verfasser aus seiner größeren Sammlung „Puntarske 
poslovice, fraze i storije“ jene Überlieferungen aus der Stadt Punat auf Krk, deren 
Geschichtlichkeit die glagolitische Matrikel bestätigt. Zuweilen finden sich in der 
Matrikel ganze Aufzeichnungen, die sich mit der Tradition decken: aber auch nur ein 
Name vermag zu bestätigen, daß die Tradition nicht völlig erfunden ist. Die Überliefe- 
rungen sammelte Verf, in Punat von Einheimischen, deren Namen jeweils mitgeteilt 
werden. Die Matrikel beginnt mit dem Jahre 1594 und ist für zweihundert Jahre 
glagolitisch geschrieben, für weitere vierzig Jahre Kroatisch in lateinischer Schrift, von 
wenigen italienischen Eintragungen abgesehen. Dargeboten werden fast fünfzig Über- 
lieferungen. 

Stjepan Banovic: Dva priloga poznavanju historijskih lica nase narodne epike 
/ Zwei Beiträge zur Kenntnis der historischen Persönlichkeiten unserer Volksepik / 
205—240, behandelt mit reichem Belegmaterial Maljkovié Stipan (2. Hälfte des 17. Jh.) 
einen der bedeutendsten christlichen Helden, der mit den Türken gegen die Christen 
kämpfte und in kroatisch-muslimischen Volksliedern besungen wurde, und den Tod 
des berühmten Smiljani¢ Ilija, Mitte des 17. Jahrhunderts. 

Drago Chloupek: Mogut. 241—250. In den Dörfern des Turopolje begegnet man 
zuweilen Resten eines alten Glaubens an einen Mogut. Die Zahl der Leute, die etwas 
über den Mogut wissen, ist verhältnismäßig klein, und auch das, was man weiß, scheint 
unvollständig und mit anderen Glaubensvorstellungen vermischt zu sein. Die mündliche 
Überlieferung verblaßt schnell und verschwindet, schriftliche Unterlagen sind nicht zu 
finden, die Darstellung des Autors ist der erste Versuch, den alten Glauben an den 
Mogut aufzuzeichnen. — Wenn eine Frau sieben (oder neun) Jahre schwanger ist, wird 
sie einen Mogut gebären — das ist die erste und häufigste Erklärung für seine Ent- 
stehung. Nach einer selteneren Version ist der Mogut ein von einer toten Mutter 
geborenes Kind. Nach der Taufe, die sogleich vorgenommen werden muß, sonst wird 
der Mogut bösartig, geht er in den Wald und wird der Beschützer seines Dorfes und 
seines Hauses. Darüber werden viele Traditionen mitgeteilt. Jedenfalls ist der Mogut 
eine übernatürliche Gewalt, die an Bedeutung gleich nach Gott kommt. Darum der 
Ausruf beim ersten Donner „Behüt uns Gott und unsere Mogute!“ — Der Mogut kann 
mancherlei Gestalt annehmen, so die eines Schweines oder eines Schweinehirten 
(Eichelmast spielt in der volkstümlichen Wirtschaft des Turopolje eine hervorragende 
Rolle), den einen gilt er als Wind, anderen als Nebel. Er ist hilfreich, besonders den 
Sauhirten gegenüber, er hilft Heilkräuter finden u. a. m. Ins Dorf kommt er selten, ist 
wie ein „wilder Mann", ein Gewährsmann versichert, er sei ganz behaart. Er verlangt 
nur, daß die Leute rechtschaffen seien. Er ist konservativ und darum Hüter der Alter- 
tümer und Schützer alter Sitten und alter Denkungsart. Er ist der entscheidende Faktor 
im dörflichen Leben, vor allem in der Fruchtbarkeit. Er hilft und gibt und verlangt 
nichts anderes, als daß die Leute ihn gut behandeln und rechtschaffen seien. Wo die 
Schweinehirten unverschämt, gierig und selbstisch sind, da gibt es keine Eicheln; wo 
das Volk die Mogute, seine Beschützer, nicht achtet, da gibt es keinen Wohlstand. 
Jede Gegend hat ihren eigenen Mogut, die sich untereinander bekämpfen. Das Land 


des obsiegenden ist das fruchtbarere. Sie kämpfen in den Wolken, und sie kämpfen in ff 


Gestalt verschiedener Tiere. Wenn ein Unwetter mit schwerem Donner aufkommt, dann 
zanken und schlagen sich die Mogute; wenn der Hagel am Dorf vorbeizieht, dann ist 
es klar, daß „unsere Mogute” die anderen verjagten. — Soweit ist die Vorstellung 
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vom Mogut etwas in sich Abgerundetes, Daneben verbinden sich — merkwürdiger- 
weise in den nahen Dörfern auf dem rechten Saveufer — mit Mogut völlig andere Vor- 
stellungen. Hier ist der Mogut eine Fehlgeburt aus den ersten Monaten der Schwanger- 
schaft, ein unreines Geschöpf, das man doppelt vergraben muß. In den Dörfern um 
Dugo selo, von Odra im Turopolje nur knapp 25 km entfernt, hingegen ist der Mogut 
ein Drache, der dort, wo es nach Amerika geht, in einem See lebt, geflügelt ist und 
bewacht werden muß, damit er nicht herauskommt und alles zerstört. Oder er lebt 
einfach in der Save, kommt in einer schwarzen Wolke heraus und schlägt mit seinem 
Schwanz alles nieder. Möglicherweise liegt hier eine Beziehung zu dem Mogut im 
Turopolje vor, der sich in einen Fisch verwandeln will, doch ist nur seine gefährliche 
Wesensart betont. Die Save, die überschwemmen und vernichten kann, mußte bei den 
Anwohnern Gegenstand besonderer Aufmerksamkeit sein als Sitz schlimmer Gewalten; 
daraus mag die Vorstellung von einem Wasserdrachen geboren sein. Gegenwärtig 
erlischt und verfällt die Überlieferung vom Mogut. Der größte Teil der danach 
Befragten weiß nicht, was das ist. i 

Marija Stojkovic: Historijski prilozi etnografiji Hrvata / Historische Beiträge zur 
Ethnographie der Kroaten /. 251—269. Verfasserin weist darauf hin, daß sich in alten 
Büchern und Veröffentlichungen viel Material besonders zur geistigen Kultur der 


Kroaten findet und führt nahezu zwanzig Titel — von 1487 bis 1847 — an, aus deren 
jedem sie viele Einzelbelege bringt. 


Keinem der zehn Beiträge dieses stattlichen Bandes ist ein Resümee in einer 
anderen Sprache beigegeben. Else Byhan 


Pbornik za Narodni Zivot 1 \Obitaije Juznih Slavena. 
Hsg. JAZU. 38 (1954), 281 S. 


Der Band erschien als Festschrift zum 250. Jahrestag der Geburt des Fra Andrija 
Kacic-Miosi¢ (geb. 1704 in Brist bei Makarska, gest. um 1760 im Kloster Zaostrog), 
dessen Werk „Razgovor ugodni naroda slovinskoga” / etwa: Angenehme Unterhaltung 
des slavischen Volkes / Venedig 1756, zu einem der beliebtesten, meist gelesenen und 
rezitierten, auch auswendig gelernten und immer wieder nachgedruckten Volksbücher 
nicht nur Dalmatiens und Kroatiens, sondern fast aller Südslaven geworden ist, von 
dem in zwei Jahrhunderten vierzig Ausgaben bekannt wurden, darunter auch sieben 
kyrillisch gedruckte. Kaci¢ ahmte in seinem Werk die epische Volksdichtung nach, 
nahm auch echte epische Lieder aus dem Volke auf und wurde seinerseits von den 
Sängern der Volksepen aufgenommen. So ist sein Werk in die Volkskunde einge- 
gangen. Der Band enthält acht Beiträge, die alle mehr oder weniger unmittelbar oder 
doch mittelbar an das Werk des Franziskaners anknüpfen. Es sind dies: 


Jeronim Setka: Fra Andrija Katié-Mioëié i narodna pjesma. (Fra A. K.-M. et la 
poésie populaire). S. 5—74. 

Stjepan Banovié: „Glasovitiji” junaci, o kojima su se za Kaliteva Zivota u 
Dalmaciji pjevale narodne pjesme (Die „ruhmreicheren“ Helden, die zu Lebzeiten von 
Kaéié in Dalmatien in Volksliedern besungen wurden). 75—132, 

Gaëpar Bujas: Sakupljaé Stjepan Gréié i guslar Bozo Domnjak (Le collectionneur 
Gréié et le guzlar Domnjak). 132—176. 

Mira Jankovi¢é: Ossian kao poticaj za sakupljanje narodnih pjesama kod Juznih 
Slavena (etwa: Ossian als Anregung zum Sammeln von Volksliedern bei den Siid- 
slaven; engl. Zusammenfassung). 177—221. 

Olinko Delorko: Matija SeSelja, kaziva¢ica narodne poezije na Dugom Otoku 
(M. S., diseuse de chansons populaires), 223—232. 

Jak$a Ravlié: O hrvatskoj narodnoj pjesmi ,Sidila moma kraj mora (La poésie 
populaire croate „Sidila noma kraj mora” / Jeune fille au bord de la mer /). 233—259. 

Haralampije Polenakovi¢: Kaliceve pjesme u Makedoniji (K.s Lieder in Make- 
donien). 261—273. Franz. Zusammenfassung. 

Tomo Matié: Izdanja Kaëiéeva „Razgovora ugodnoga" (Die Ausgaben des 
„Razgovor ugodni” von Katié). 274—281, Else Byhan 
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Zbornik za .Narodni Zivot i Obicaje Juznen sl av ena, 
Hsg. JAZU. 39, Zagreb 1957. Ivo Jardas: Kastavstina. Grada o narodnom 
zivotu i obicajima u kastavskom govoru (Die Landschaft von Kastav, 
Materialien zu Volksleben und -sitten in der Mundart von Kastav), 416 S., 
58 Abb. auf Taf., 1 K. 


Verfasser, der selbst dem Bereich Kastavs entstammt, gibt eine ausführliche ethno- 
graphische Schilderung seiner heimatlichen Landschaft vor dem zweiten Weltkrieg, nach 
dessen Beendigung sie von Italien an Jugoslavien fiel. Er bedient sich bei seiner Dar- 
stellung der heimischen Mundart, eines tschakavisch-ekavischen Dialektes des 
Kroatischen. — Nach einer kurzen, von Anekdoten gewürzten Einleitung über Kastav 
und das ganze Gebiet folgt im ersten großen Abschnitt eine Darstellung der Jahres- 
feste, ein Jahres- und ein Mondkalender mit Angaben zur Wirtschaft u. a. (17—83). 
Ein kürzeres Kapitel (84—99) gilt den Abschnitten im Menschenleben: Heirat, Geburt, 
Tod. Vielfältig sind die abergläubischen Vorstellungen (102—115) von Hexen und Ge- 
spenstern, Zauberei, Wiedergängern (fudlak — vukodlak), von der Mora, die sich in 
Katze, Fliege und Floh verwandeln kann, Albdrücken hervorruft und Kindern das Blut 
aus der Ferse saugt, vom Bösen Blick und natürlich von den Vilen, denen auch die 
Entstehung einiger Bauwerke und Naturbildungen zugeschrieben wird, so die der 
Insel Brioni und der Arena (rena) in Pula, die, wie sie dasteht, in einer Nacht erbaut 
wurde, aber nie mehr vollendet werden konnte. — Ein längerer Abschnitt (116—171) 
ist dem alten Recht und der politischen Gliederung in Zupanijen und den einzelnen 
Städten, Flecken und Dörfern gewidmet. Verf. teilt dabei mancherlei Traditionen, 
auch Ortsneckereien, Entstehung und Erklärung von Namen usw. mit, macht Angaben 
über die wirtschaftlichen Verhältnisse aller Dörfer und auch einzelner Familien, 
zählt die Familiennamen auf, die häufig mit den Dorfnamen zusammenfallen, u.a. Der 
nächste Abschnitt (172—203) gilt dem Haus und seiner Einteilung (ältere Küchen mit 
einer Art Apsis — tornica, tvornica — für die Feuerstelle!), dem Hausbau, Einrichtung, 
Beleuchtung, Brunnen, Viehtränken, Zisternen (Sterni), dem Garten und den Zäunen. 
Es folgt die Feld- und Gartenarbeit (203—226), die Mühsal der Bodengewinnung in 
der karstigen Landschaft, Arbeitsgeräte, Pflanzen, Säen, Gartengewächse und (229—231) 
kurz das Getreide. Ausführlicher wird über Rebkultur, Wein und weitere Verarbeitung 
berichtet (232—245), kürzer über das Obst (Kirschen, Feigen, Nüsse), für das merk- 
würdigerweise das Wort Zir gebräuchlich ist, das in der Schriftsprache nur Eichel und 
Buchecker bezeichnet. Auch die Maronen spielen eine Rolle in der Wirtschaft. Die 
schattenspendenden Maulbeeren waren früher beliebter als heute; man sagt ihnen 
nach, daß sie Blitz und Fliegen anziehen. Man findet alte Exemplare, die Leute vor 
der Hochzeit pflanzten und dann wieder bei der Geburt des ersten Kindes. Mancherlei 
wird über Kraut und Gras, über Heilpflanzen und Kräutersammler, ebenso über Heu- 
ernte und Tagewerk (Mahlzeiten) während dieser Zeit erzählt (250— 258). Ausführlich 
wird die Viehwirtschaft — Kühe, Ziegen, Schafe —, Aufzucht, Milchwirtschaft usw., 
dann die Zugtiere — Ochsen und Pferde —, schließlich Schweine, Kaninchen, Hund und 
Katze besprochen (259—284), Alle diese Tiere sind doma¢o blago, Haustiere; nur die 
Bienen sind boZjo blago — Gottestiere. Es folgt die Darstellung dessen, was an nutz- 
baren Bäumen auf Grenzen und Gemeindegrund wächst (284—291) und dessen, was 
da kreucht und fleucht nebst der Jagd (292—307), endlich der Bäume, Felsen, Höhlen 
usw. (308—310), sowie der Wetter und der Winde (311—314). 


Nur wer reichlich Grund und Boden sein eigen nennt, kann in der Landwirtschaft 
von Kastav als Bauer auch eine zahlreichere Familie durchbringen. Die meisten Ein- 
wohner waren gezwungen, als Handwerker oder Arbeiter hinzuzuverdienen (d.h, dann 
den Frauen den größten Teil der Arbeit in der Kleinbauernwirtschaft zu überlassen) 
oder einen Laden oder eine Schenke zu unterhalten. Ausführlicher sind Arbeit, Arbeits- 
gerät, Lebensweise und Überlieferungen der in den Waldbergen lebenden Köhler 
(paleri, ugjevari), Holzarbeiter, Zimmerleute (318—345) dargestellt, flüchtiger die der 
Kalkbrenner, Steinbruchsarbeiter, Böttcher, Reifenmacher u. a. (345—353). Manche wan- 
dern aus, meist nach „Meriki“. Einige Briefe Ausgewanderter werden in extenso mit- 
geteilt (354—361). 

Kurz wird die alte Tracht besprochen, auch etwas über die äußere Erscheinung 
der Bevölkerung gesagt. Den Schluß bilden (365—386) Tänze, Lieder (mit Noten), 
Gebete, Kinderlieder, Sprichwörter. Sehr nützlich ist das Verzeichnis weniger be- 
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kannter Wörter (387—409), und recht instruktiv sind die zahlreichen guten Abbil- 
dungen im Tafelanhang, 

Leider kann in diesem bescheidenen Rahmen nur eine Andeutung tiber die unge- 
heure Fille ethnographischen Materials aus dieser nordöstlichen Ecke des Mittelmeer- 
raumes gegeben werden, die der stattliche Band enthält, für dessen Veröffentlichung 
der Jugoslavischen Akademie für Wissenschaften und Künste in Zagreb und dem Re- 


daktor — Milovan Gavazzi —, der auch sämtliche Abbildungen beisteuerte, aufrichtiger 
Dank gebührt. Dreißig Zeilen franz. Resümee erschließen den Reichtum leider 60 wenig 
wie das hier vorgelegte Referat. Else Byhan 


Marija Jagodic: Krplje na Gorenjskem (Schneereifen in 
Oberkrain). Slovenski Etnograf IX (Ljubljana 1956), 117—136, zahlr. Abb. 


Verfasserin, Kustodin am Ethnographischen Museum in Ljubljana, beschrankt sich 
bei ihrer Darstellung des Gegenstandes, der für Slovenien zuerst bei J. V. Valvasor, 
Die Ehre des Herzogtums Krain, Nürnberg 1689, erwähnt wird, auf die Landschaft 
Gorenjsko, die etwa dem ehemaligen Oberkrain entspricht. Sie kann sich auf reiches 
Museumsmaterial und eigene Feldarbeit stützen. Sie unterscheidet fünf Typen, von 
denen drei noch in Gebrauch, zwei nur noch Gegenstand der Volksüberlieferung sind. 
Die Typen werden beschrieben und abgebildet, die frühere und gegenwärtige Ver- 
teilung auf die einzelnen Gegenden aufgezeigt, die Fertigung wird beschrieben und 
die Volksterminologie in den verschiedenen Teilen der Landschaft mitgeteilt. — Die 
Schneereifen wurden und werden gebraucht, um einen Weg ums Haus und zum Acker 
festzutreien, auf dem später mit dem Handschlitten Mist befördert wird, ebenso tritt 
man Wege zum Schuppen und von Nachbar zu Nachbar, endlich auch zum Schnee- 
schippen, um Heu von der Alm zu holen, um ins Geschäft zu kommen. Eine gewisse 
soziale Bedeutung hat der Gebrauch des Schneereifens, wenn etwa dem Briefträger 
der Weg für den Bestellgang, dem Lehrer von den Schulkindern ein Weg vom Haus 
zur Schule eingetreten wird; der Reihe nach treten die Männer des Dorfes am Sonn- 
abend den Weg für den sonntäglichen Kirchgang mit Schneereifen ein. Allgemein 
waren die Reifen noch in den ersten Jahrzehnten dieses Jahrhunderts in Gebrauch, 
gegenwärtig werden sie nur noch von Leuten getragen, die gezwungen sind, wenig be- 
gangene Wege zu benutzen, von Jägern, Forstleuten und Holzfällern, und auch diese 
bedienen sich zumeist einer von Soldaten aus Österreich mitgebrachten Form, die 
Industrieerzeugnis war, aber jetzt auch handwerklich nachgearbeitet wird. Zur Auf- 
gabe der Schneereifen trugen drei Umstände bei: zu der Industrieentwicklung kam 
die Verkehrsentwicklung; der Winter kam in früheren Jahren zeitiger und brachte 
mehr Schnee; und schließlich ein psychologisches Moment — den Jüngeren erscheinen 
Schneeschuhe unmodern. — Auf den Ursprung der Schneereifen geht Verf. nicht ein, 
weil das Material aus Gesamtslovenien noch unveröffentlicht ist; darum muß sie auch 
auf Vergleiche mit anderweitigem Vorkommen verzichten, Hervorzuheben sind die 
guten und instruktiven Abbildungen. Else Byhan 


Krilenko’s. Filipovic) Vicarious Paternity among Serbs 
and Croats, (Reprinted from Southwestern Journal of Anthropology, 
Bd. 14, 156—167, Albuquerque 1958). 


Verf. berichtet in diesem Beitrag tiber eine besondere Form auferehelicher Ge- 
schlechtsbeziehungen, die nur der Aufrechterhaltung der Ehe und der Verwirklichung 
eines ihrer Hauptziele, der Zeugung von Nachkommenschaft, gelten. Er bekennt sich 
Prof, G. P. Murduck fiir den Ausdruck , Vicarious paternity” verpflichtet; wir sprachen 
wohl von ,Zeugungshilfe’. 

In vielen von Serben und Kroaten bewohnten Bereichen Südslaviens kennt man 
die Einrichtung, nach der die Frau eines impotenten Mannes vorübergehend Ge- 
schlechtsverkehr mit einem andern Manne pflegt mit dem einzigen Ziel, Mutter zu 
werden. Sie hat dabei gewöhnlich die Zustimmung ihres Mannes oder ihrer Schwieger- 
mutter, zuweilen wird sie sogar gezwungen oder doch überredet. Obwohl die Ehe seit 
Jahrhunderten bis zur Revolution nach dem kanonischen Recht der katholischen oder 
der orthodoxen Kirche geschlossen wurde — nur in der Vojvodina war schon seit 
etwa der Jahrhundertwende die Zivilehe unerläßlich, die Muslim heirateten nach dem 
Scheriatsrecht —, haben sich, besonders bei der ländlichen Bevölkerung, in Heirats- 


19* 
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und Familienformen Vorstellungen und Ziige bis heute bewahrt, die zu kirchlichem 
und biirgerliciem Recht in Widerspruch stehen. 


Der Verfasser hat nicht das gesamte, ziemlich ausgedehnte, von Serben und Kro- 
aten bewohnte Gebiet besuchen können, er hat sich vielmehr darauf beschränken 
müssen, auf dieses Phänomen bezügliche Daten gleichsam am Rande mitzunehmen 
aus Geaenden, die er für andere Zwecke in den letzten zwanzig Jahren bereiste. 
Gedrucktes Material ist kaum vorhanden, das wenige meist mißverstanden etwa als 
Gästeprostitution oder eine Form von Polyandrie. Der in Rede stehende Brauch wird — 
auch in Bereichen, wo er bekannt ist — nicht gleichmäßig geübt; vor allem bleibt es 
dem Ermessen von Kinderlosigkeit betroffener Eheleute überlassen, ob sie ihre Zuflucht 
dazu nehmen wollen oder nicht. 

Wie in anderen Gesellschaften ist auch den serbischen und kroatischen Südslaven, 
besonders in wirtschaftlich und zivilisatorisch rückständigen Landschaften, Kindersegen 
Hauptzweck der Ehe — teils aus wirtschaftlichen, teils aus religiösen Gründen, um der 
Erlangung eines würdigen Begräbnisses willen: nämlich und der Seelenpflege für sich 
und die Vorfahren. Darum hat auch die Zeugungshilfe nicht nur die Billigung des 
Mannes und seiner Familie, auch die Gesellschaft nimmt durchaus keinen Anstoß 
daran. Wenn, was außerordentlich selten vorkommt, dagegen eine Witwe — selbst 
innerhalb der gesetzlichen Frist nach dem Tode des Mannes — einem unehelichen 
Kind das Leben schenkt, wird sie streng verurteilt. 

Verf. verzeichnet eine ansehnliche Reihe von Fällen solcher vicarious paternity, 
zumeist nach eigenen Erhebungen, zum Teil nach zuverlässigen Angaben aus der Lite- 
ratur. Sie beziehen sich auf viele Landschaften Ost- und Westserbiens, Bosniens, ein- 
zelne auch auf Slavonien, Syrmien und Dalmatien; sie fehlen aus einer Reihe anderer 
Landschaften, ebenso von den südslavischen Muslim, denen indessen Mehrehe ge- 
stattet war und von ihnen auch praktiziert wurde. Zwei Volkserzählungen legen die 
Überzeugung nahe, daß auch die bosnischen Muhammedaner dennoch den Brauch üben. 


Gewöhnlich wird ein naher Verwandter des Mannes (in einem Volkslied ein 
Bruder), eine gesunde und achtbare Person oder ein Priester, zuweilen auch ein Mönch 
eines orthodoxen Klosters um stellvertretende Vaterschaft ersucht. Sehr oft scheint 
sich die kinderlose Frau an einen Priester, den Ortsgeistlichen vor allem, zu wenden. 
Verf. weiß sogar von dem Fall eines Priesters im Spreta-Tal (Ostserbien) zu berichten, 
der in aller Form von der kinderlosen der drei Schwiegertöchter einer ausgedehnten 
Familie geraubt oder gezwungen wurde. Die Geburt eines Sohnes festigte dann die 
Stellung der jungen Frau in jener Familie. Gelegentlich sind es angesehene Gäste, 
die gebeten werden; daher mag dann die Fama rühren, es gäbe bei den Südslaven 
eine Gästeprostitution. Allgemein weiß man es aber wohl zu schätzen, daß der Fremde 
wieder fortgehen und das Geheimnis mitnehmen wird; in der Nachbarschaft gibt es 
kein oder doch weniger Aufhebens, und auch der Ehemann mag minderen Grund zur 
Eifersucht haben, — Angesichts der strengen Haltung der christlichen Kirchen gegen- 
über allen Formen außerehelicher Beziehungen, die in besonderem Maße gegenüber 
ihren Geistlichen Geltung hat, ist es höchst auffällig, daß gerade Priester um diese 
Hilfe ersucht werden. Indes der Pope, aus bäuerlicher Bevölkerung hervorgegangen, 
kaum gebildeter als sie und in ihrer Lebensweise nicht von ihr unterschieden, gehorchte 
nur der Volksmeinung und handelt in Übereinstimmung mit ihr, ebenso wie bei der 
Verfolgung von Hexen, friedlosen Vampiren usw. Für das Volk war er immerhin eine 
durch Ansehen und bessere äußere Erscheinung hervorgehobene Persönlichkeit. Es 
obliegt ihm von Amts wegen, in allen Nöten zu helfen und für sich zu behalten, was 
er in der Beichte erfährt. Das empfiehlt ihn besonders, darüber hinaus vielleicht auch 
die Vorstellung, daß der Geistliche Vertreter höherer Wesen ist und als ihr Mittler 
die Konzeption bewirkt, die sie oder heroische Ahnen gewähren. Auch ist nicht zu 
übersehen, daß Dorfpriester früher zahlreicher waren und manche Sippe oder Gruppe 
verwandter Familien einen eigenen Priester hatte, der als angesehenes und konse- 
kriertes Sippenmitglied für diese Aufgabe berufen erschien, 

Obwohl es in jüngerer Zeit auch bei den Südslaven beträchtliche Veränderungen 
im sozialen Leben gab — die Großfamilien, in denen Glück und Ansehen der Frau 
auf der Zahl ihrer Kinder beruhte, sind aufgelöst, ein großer Teil der Bevölkerung 
gehört der Sozialversicherung an, ihre Sicherheit hängt nicht mehr von ihren Nach- 
kommen ab, die Scheidung ist erleichtert, religiöse Gründe für den Wunsch nach zahl- 
reicher Nachkommenschaft büßen an Wirksamkeit ein —, verschwand das Institut der 
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stellvertretenden Vaterschaft keineswegs, es unterlag nur einem Wandel, einer An- 
passung an veränderte Verhältnisse. Der serbische Bauer beginnt, sich der Fortschritte 
der medizinischen Wissenschaft zu bedienen und geht zu künstlicher Befruchtung über. 
Da der Samengeber der nächste Verwandte des Mannes ist, hat das Verfahren gegen- 
über der früheren Anonymität und Zufälligkeit beträchtliche Vorteile, 

Auch eine junge Frau kann als stellvertretender Elternteil fungieren: der Ehemann 
einer sterilen Frau kann mit deren Einwilligung mit einer anderen Frau ein Kind 
zeugen, das dann ehelich adoptiert wird. Aus der Literatur ist ein Fall in Montenegro 
bekannt. Dem Verfasser begegneten mehrere Fälle im Bereich von Takovo, und neuer- 
lich fand er einen unter Kroaten Mittelbosniens. 

Kurz und sehr vorsichtig ist die Frage nach Alter und Herkunft des Instituts be- 
handelt. Da es in vielen alten Gesellschaften (indischer Niyoga, Lykurgs und Solons 
Gesetze, im alten Rom, bei den alten Preußen und in deutschen Bauernweistümern) 
nachweisbar ist und auch heute noch bei verschiedenen Völkern vorkommt, nimmt er 
an, daß es auch bei Serben und Kroaten alt und weit verbreitet ist, obwohl unmittelbare 
und verläßliche Zeugnisse fehlen. Immerhin hatte die serbische Orthodoxe Kirche im 
MA eine Strafe für Frauen, die anderer Frauen Ehebett benutzten, um eine Empfängnis 
herbeizuführen. Es läßt sich aber nicht mit Sicherheit feststellen, wann der Brauch ent- 
stand und ob er sich unter Serben und Kroaten unabhängig oder unter einem fremden 
Einfluß entwickelte. Es ist zwar sehr wahrscheinlich, daß er allen Serben und Kroaten 
eigentümlich war, indes fehlen Belege aus ziemlich weiten Gebieten (Backa, Banat, 
Kosovo, Metohija), Augenscheinlich erhielt sich die stellvertretende Vaterschaft bei 
Serben und Kroaten, weil sie auf den Volksvorstellungen von Ehe und Unerläßlichkeit 
der Nachkommenschaft, insbesondere in Verbindung mit der sozialen Organisation 
und dem Verwandtschaftssystem erwachsen ist. Das sind Vorstellungen und Werte, 
die sich aus den Gegebenheiten und Bedürfnissen des Lebens ableiten und darum stär- 
ker als kanonisches und bürgerliches Recht sind. So lebt das Institut der stellvertre- 
tenden Vaterschaft, wenn auch abgewandelt und angepaßt, weiter. 


Bei der Bedeutung des solange unbeobachteten Gegenstandes glaubte Referentin, 
ausführlich über den Beitrag von Filipovic berichten zu sollen. Sie hält es, nach ihr 
gelegentlich in Rumänien und Bulgarien zugetragenen, damals als boshafter Klatsch 
Andersdenkender empfundenen Andeutungen, dort über orthodoxe Klöster im allge- 
meinen, hier über ein muslimisches Sektenheiligtum, nicht für ausgeschlossen, daß 
sich in diesen Ländern das gleiche Institut findet. Else Byhan 


Narr, Karl J.: Ur- und frühgeschichtliche Beziehungen 
zwischen Europa und Asien (Sonderdruck aus dem Internatio- 
nalen Jahrbuch fiir Geschichtsunterricht 1959/60). 23 Seiten, Braunschweig. 


Die vorliegende wissenschaftlich-kritische Studie geht zurtick auf die Entschlie- 
Bungen, die anläßlich einer Expertentagung im Internationalen Schulbuchinstitut in 
Braunschweig im Frühjahr 1958 gefaßt wurden. Grund hierfür war die bisher zu mangel- 
haft berücksichtigte historische Bindung zwischen Europa und Asien in schriftloser Zeit. 
Narrs Aufsatz soll nun den Pädagogen Anregungen für die Behandlung einzelner inter- 
essanter Themen in Schulbüchern und auch direkt im Unterricht geben. In fünf Ab- 
schnitten werden die interkontinentalen Beziehungen behandelt und zwar im Paläo-, 
Meso- und Neolithikum sowie der Bronze- und Eisenzeit. Im Annex wird schließlich 
das Problem der außereuropäischen Verbindungen in der Megalithkultur gestreift. Als 
Kernpunkt für die pädagogische Auswertung dieser auch für den Prähistoriker und 
Kulturwissenschaftler bedeutsamen Untersuchung dürfte die Frage nach dem Ursprung 
des Bodenbaues, der Viehzucht und Pflug und Pferd sein sowie die exakte Darstellung 
des Indogermanenproblems, für das eine kräftige Kulturosmose mit dem Substrat anzu- 
nehmen sein wird. Zur Inderfrage sei ergänzend auf die Rolle der vorderasiatischen 
Inder '), der Herrenschicht des Mitannireichs, verwiesen, die in vieler Hinsicht in Meso- 
potamien als „Kulturdünger‘ wirkten, deren weitere Wanderwege in das Industal aber 
mehr erahnt werden müssen, als man sie erschließen kann. Mit dem Aufsatz erhält der 
Schulmann wichtigstes geistiges Rüstzeug für den Unterricht. Kurt) amiıtz. 


1) Dazu W. Brandenstein, Die alten Inder in Vorderasien und die ent SEN a 

eschichte und Sprachwissenschaft“ = Arbeiten aus dem Institut für allg. u. vgl. Sprachwissenschaft. Heft 1, 

Bat 1948), alter J. Kretschmer, Inder am Kuban (Anz. d. phil.-hist. Kl. d. Akademie d. Wsch. in Wien 
1943) und H. Schmökel, Die ersten Arier im alten Orient (1938). 
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P.otratzDr.J.ArH: Di erm ems:c hultie ire Rundskulpturin der 
sumero-akkadischen Kunst. 4to, VIII und 32 Seiten, 8 Bild- 
Tafeln, 1 synchronistische Tabelle, Istanbul Nederlands Historisch-Archaeo- 
logisch Institut in het Nabije Oosten, Leiden 1960, f 15,—. 


Im Gegensatz zu der in der Fachliteratur in reichem Maße behandelten Glyptik 
war die Rundskulptur — sieht man von Einzeluntersuchungen ab — eigentlich bis dato 
Stiefkind der Forschung gewesen. Man müßte also dem Verfasser dankbar dafür sein, 
eine hier seit langem als schmerzhaft empfundene Lücke geschlossen zu haben, wenn 
die vorliegende Arbeit, die zweifellos in der besten Absicht verfaßt worden ist, nicht 
in vielen Dingen nach einer Contradictio geradezu verlangte, einfach, weil man sich 
in vielerlei Hinsicht nicht mit den Thesen Potratz’ identifizieren kann. Schon bei der 
Frage nach der Abstraktion in der sumerischen Kunst läuft man Gefahr, sich auf wissen- 
schaftliches Glatteis zu begeben. Eine Reduktion der Sehform — wie A. Malraux‘) die 
gegenständliche Wahrnehmung nennt — eines Gegenstandes zu dessen künstlerischem 
Abbild ist zweifellos in jedem Falle gegeben, in dem Kunst betrieben wird, nur daß wir 
über den philosophischen Hintergrund dieser Vereinfachung im speziellen Falle Meso- 
potamien praktisch nichts wissen. Sie einfach aus dem Lehm, dem hauptsächlich vor- 
handenen Werkstoff heraus erklären zu wollen, scheint doch etwas zu leicht. Man 
wird jedoch nicht fehlgehen, wenn man diese „Abstraktion“ aus denselben Motiven 
heraus deutet, die zu den primitivisierenden Votiven in den verschiedensten Kultur- 
zonen und Zeitaltern geführt haben und in denen die Reduktion zweifellos kultische 
Wurzel hat. Mit der Angst vor Analogiezauber jedenfalls kann man den nur zögernden 
Existenzbeginn der Rundplastik und auch die anfängliche Kleinheit derselben nicht 
begründen. Für einen Analogiezauber genügt es ja, mit irgendeiner Ersatzfigur (Wachs- 
puppe, Nagelfetisch o. a.) den zu Verzaubernden geistig zu identifizieren, um den 
gewünschten Erfolg zu erzielen. Absolute Porträttreue wurde dafür nirgendwo 
gefordert. Daß heute auch hier und da Photographien zu diesem Zwecke verwendet 
werden, ist kein Gegenbeweis, sondern nur eine interessante moderne Sonderentwick- 
lung des Schadenzaubers. 

Das Problem der Porträthaftigkeit der Rundskulpturen (Seite 7) — es handelt sich 
auch hier meist um Exvotos — ist in der gleichen Weise aufzufassen, wie es beim 
Schadenzauber Gültigkeit hat. Eine von Potratz vermutete Überbetonung des Kopfes 
wird schon durch die Figuren aus Khafaje und Tell Asmar widerlegt, bei denen der 
Kopf etwa im Verhältnis 1:8 bis 1:9 zur Gesamtfigur steht. Ein weiterer Widerspruch 
findet sich bei der Besprechung der Gestaltung des Oberkörpers und der Schultern, 
deren Hypertrophierung Potratz wiederum aus dem Abstrakt-Geistigen heraus (zwei- 
fellos für die vorliegende Materie eine viel zu intellektuelle Schau!) anstatt aus Ma- 
terial und Technik erklärt, denn bei der gleichen Figur (Mesılim-Zeit) erscheint der 
Fellrock rein realistisch — mit kräftigem Wulst — wiedergegeben. Schließlich ist man 
noch geneigt, zu fragen, woher der Verfasser wissen will, daß es sich bei der Haartracht 
um — Perücken (so S. 13!) gehandelt hat. 


In der chronologischen Darstellung der Kunstentwicklung bei der Rundskulptur 
bewegt sich Potratz erfreulicherweise auf realerem Boden. Er verweist auf den Porträt- 
sinn der Lagas-Zeit und schließlich eine sekundäre Idealisierung von oft überzeit- 
licher Ausdruckskraft. Trotz des Manistusu-Torsos — wegen des Faltenwurfes als gei- 
stiger Import angesehen — ergibt sich mit der altakkadischen Periode eine stilistische 
Cäsur, und auch die neusumerische Kunst in ihrer strengen Geschlossenheit kann man 
nicht ohne weiteres an die altsumerische anschließen. Dieses nun irreal gewordene 
Rundbild muß als sekundär stilisiertes Kunstwerk mit trotzdem verbliebenen porträt- 
haften Zügen aufgefaßt werden. Resumierend kommt Potratz zu dem Schluß, daß im 
altmesopotamischen Kulturraum die rundbildnerische Begabung einseitig bei den 
Sumerern gelegen sei. Wenngleich die abschließende Forderung, der Kunstarchäologie 
in Hinkunft mehr Augenmerk zuzuwenden, beigepflichtet werden muß, so darf dabei 
doch nicht übersehen werden, daß die Kultur der alten Vorderasiaten uns fast aus- 
schließlich durch die in reichem Maße zutage geförderten Kleinfunde verlebendigt 
worden ist. Mancher Leser der kühn interpretierenden und unbedingt als interessant 
zu bezeichnenden Arbeit würde es zweifellos begrüßen, wenn der Verfasser angeben 
würde, auf welches Werk sich das zweimalige Zitat „Bachhofer“ auf Seite 10 bezieht. 


1) André Malraux, Stimmen der Stille (Les voix de silence), 1956. 
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Das ausgewählte und instruktive Bildmaterial?) erscheint sorgfältig wiedergegeben, 

die synchronistische Geschichtstabelle hingegen ist für irgendwelche exaktere Infor- 

mationen auf Grund der zeitlichen „Großformatigkeit“ nicht unbedingt zu empfehlen. 
OUI J) Bee x 


Gabrieli, Francesco (Hrsg)? IL Antica Soereta Beduina 
Studi Semitici Bd. 2; Rom 1959 — 155 S. 


Dieser Sammelband enthält Beiträge von fünf Wissenschaftlern, die sich 1959 zu 
einem Seminar über die altbeduinische Gesellschaft in Rom zusammenfanden. Heraus- 
geber Gabrieli hat nicht nur Vorwort und Epilog, sondern auch eine Analyse der vor- 
islamischen Beduinenliteratur beigesteuert. Den schriftlichen Zeugnissen aus dieser 
Epoche des Heidentums widmen europäische Orientalisten erfreulich oft ihre Arbeits- 
kraft und philologische Gründlichkeit. Auch die Untersuchung von Höfner „Die Beduinen 
in den vorislamischen arabischen Inschriften“ wertet Schrifttafeln aus, die kurz vor der 
Zeitwende oder in den ersten nachchristlichen Jahrhunderten beschrieben worden sind, 
Ein Nomadentum tritt uns hier entgegen, das in manchem schon Züge der Beduinen 
der Neuzeit vorwegnimmt, andererseits aber auch nicht-beduinische Merkmale auf- 
weist, wie Kleintierhaltung und Rinderzucht. Höfner folgert (S.56) richtig, „daß es 
unter den Safa-Arabern auch Halbnomaden oder Seßhafte gegeben hat, eine Erschei- 
nung, die man ja von anderen Beduinenstämmen ebenfalls kennt”. 


Zeitlich viel weiter zurück greift der Beitrag Dossins über die Beduinen in den 
Mari-Texten, die dieser selbst seit 1950 mit herausgab. Kupper hat die Fachwelt vor 
zwei Jahren mit diesem umfangreichen Tontafelfund vom mittleren Euphrat bekannt 
gemacht, soweit sie die Nomaden Mesopotamiens betreffen. Für das 18. Jhrh. v. Chr. 
ergibt sich folgendes Bild, bei dessen Bewertung man jedoch Dossins eigene Einschrän- 
kung, daß nämlich „notre connaissance de la société bedouine, à l'époque des archives 
de Mari, demeure donc fragmentaire et obscure”, nicht außer acht lassen darf. Die 
Nomaden führten, je nach Schwäche oder Stärke der Herrscher häufiger oder seltener, 
Raubzüge und Plünderungen durch. König Zimri-Lim sah sich gar gezwungen, sie 
gnadenlos zu bekriegen. Die Tontafeln schildern die Situation aus dem Blickwinkel 
seßhafter Verwaltungsbeamter und Schreiber; sie sagen wenig über das innere Gefüge 
der Stämme aus. Daß diese Hirten jedoch nicht alle Vollnomaden waren, geht deutlich 
hervor. „Les textes de Mari nous les montrent habitant des villages et cultivant des 
terres; ils se trouvent être ainsi a l'occasion des semi-nomades, qui pratiquent l'agri- 
culture une partie de l'année et mènent la vie pastorale le reste du temps” (S. 50). 

Auch Henninger greift im ersten seiner beiden Vorträge weit ins Altertum zurück. 
Er beginnt seine Überschau im dynastischen Ägypten, Gewisse Züge scheinen durch 
die Jahrtausende fast gleich geblieben zu sein, z.B. die niedrige soziale Stellung der 
Handwerker. Andere Merkmale bieten Interpretationsschwierigkeiten, wie Reste des 
Totemismus oder mutterrechtliche Züge. Zur Frage, ob die vielfältigen Unterschiede von 
Stamm zu Stamm überhaupt erlauben, eine Nomadenkultur (civilisation de nomades 
pasteurs) zu postulieren, schlägt Henninger vor, Nomadenkulturen im Plural gelten zu 
lassen. In seiner Schlußfolgerung stimmt er Paret zu, daß der Nomadenstamm bei 
denkbar geringer Organisation funktioniert. Der zweite Beitrag Henningers befaßt sich 
mit der vorislamischen Religion der Beduinen. 

Wenn man Caskels Definition des Beduinen zugrunde legte, die zwar ein älteres 
Nomadentum anerkennt, die Ausbildung des Beduinentums aber als Entwicklung der 
ersten Jahrhunderte unserer Zeitrechnung ansieht, so läge ein beträchtlicher Teil des 
bisher Besprochenen als Analyse vor-beduinischer Zustände eigentlich außerhalb der 
dem Seminar gestellten Aufgabe. Ist die Gleichung Beduine = Nomade oder umgekehrt 
überhaupt zulässig? Mit dieser Fragestellung befaßt sich u.a. auch Dostal in seinem 
Beitrag „The evolution of Bedouin life“. Er sieht echte Beduinen durch drei wirtschaft- 
liche Merkmale gekennzeichnet: Kamelzucht (neben der Schaf- und Ziegenhaltung 
stehen kann), Nomadentum (Wanderhirtentum) und Vorratswirtschaft. Das letzte mag 
manchen überraschen! Es ist aber nicht unberechtigt, einmal zu erwähnen, daß auch 
die Beduinen in gewisser Vorausschau für die schlimmsten Monate der Trockenheit 


2) Als ergänzende Bildsammlung, die sich vor allem durch das große Format ‚der in kleinstem Raster 
wiedergegebenen Bilder auszeichnet, sei hier auf „Frühe Plastik im Zweistromland”’ (ed. Ludwig Schnitzler, 


Stuttgart 1959) verwiesen. 
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etwas tun. Die geistige Orientierung auf Kampf und Krieg stellt Dostal als weiteres 
Kennzeichen heraus. „They are therefore in the truest sense of the word rider-warriors” 
S. 14). 

Im Gegensatz zu Caskel halt Dostal Anfänge des Beduinentums schon im dritten 
vorchristlichen Jahrtausend für möglich, Die Art des Reitens ist für ihn ein hoch zu 
bewertendes Kriterium. Von bildlichen Darstellungen ausgehend, stuft er den Sitz 
hinter dem Höcker des Dromedars als älteste und wegen der — nach seiner Meinung — 
geringen Einflußmöglichkeit auf das Tier als für Attacken ungeeigneten Reitart ein. 
Die spätere Verlegung des Reitsitzes auf den Höcker, wobei nur ein mittels Gurtes 
gehaltenes Sattelkissen unterlegt wurde, habe erhöhte Beweglichkeit zur Folge gehabt; 
diese wiederum erlaubte Vermehrung der Herden und engeren Kontakt zu den Städten. 
Die jetzt vergrößerte Berührungsfläche mit Nachbarn habe dann, etwa im 8./7. vorchrist- 
lichen Jahrhundert, zur Übernahme materieller Kulturgüter und Kriegstechniken von 
Pferdezüchtern geführt. Erst die Einführung des Bocksattels, wie er heute noch Kamelen 
aufgelegt wird, sei die entscheidende Wendemarke. „The tribes of camel-shepherds 
received their military power. Beginning with this period we can speak of full- 
bedouins” (S. 28). 

Die Frage drängt sich auf, ob eine Entwicklung der Sattelung in der von Dostal 
behaupteten Richtung ausreichend zu belegen ist. Viele alte Reliefs mit Dromedar- 
reitern haben durch Verwitterung an Deutlichkeit eingebüßt. Zudem muß man zeit- 
bedingte schematische Darstellungsarten berücksichtigen, wie wohl auch Unkenntnis 
mancher Künstler, die das Dromedar als Reittier unruhiger Nomaden nur aus gebüh- 
render Entfernung — wenn überhaupt — beobachtet haben mögen. War der Reitsitz 
während der Kriegszüge erwiesenermaßen derselbe wie bei Wartung der Herde im 
Frieden? Viele Fragen! Wenig klare Antwort! Die Quellen fließen zu spärlich und 
lassen der Interpretation zu weiten Raum, als daß man Dostals Hypothese als auch 
nur vorletztes Wort zu diesem Thema ansprechen könnte, Die Diskussion wird zwei- 
fellos in Fluß bleiben, um eine wertvolle Anregung bereichert. Rolf Herzog 


Kita Tschenkéli: Georgisch-Deutsches Wörterbuch, Faszikel 1, a-b 
(badrizani), XXXVIII, 58 S., Zürich (Amirani-Verlag) 1960. 8°, 8 sFr. 


Während die georgische Akademie in Tiflis unter der Redaktion des bekannten 
georgischen Sprachforschers Arnold Cikobava seit 1950 ein „Kommentiertes Wörter- 
buch der georgischen Sprache” auf georgisch herausgibt 1), hat es sich Verfasser zur 
Aufgabe gemacht, „der georgischen Sprache im Westen den Weg zu ebnen“ (VII). 
Für das Wörterbuch Tschenkélis, dessen Erscheinen in 10 bis 12 Lieferungen von je 
96 Seiten vorgesehen ist (ab 1961 sind pro Jahr zwei Lieferungen geplant), sollen dabei 
sukzessive die umfassenden Materialsammlungen der georgischen Akademieausgabe 
verwertet werden. Es ist sicher, daß schon dadurch das Wörterbuch unseres Verfassers 
dem „Georgisch-Deutschen Wörterbuch“ von Richard Meckelein (Berlin und Leipzig 
1928) gegenüber größere Brauchbarkeit aufweisen wird. Meckelein hatte vornehmlich 
auf dem Material des georgisch-russischen Wörterbuches von D. Cubinov (2. Auflage 
Petersburg 1887) aufgebaut, das schon lange vergriffen ist und sich an Materialfülle 
mit der georgischen Akademieausgabe nicht vergleichen läßt. Darüber hinaus ist zu 
erwarten und zu hoffen, daß der durch seine „Einführung in die Georgische Sprache” 2) 
als gründlicher Kenner seiner Muttersprache ausgewiesene Tschenkéli die dem Wörter- 
buch von Meckelein anhaftenden Ubersetzungsfehler und „ghost words” zu vermei- 
den weiß. 

Dagegen muß man bedauern, daß „von etymologischen Angaben absichtlich Ab- 
stand genommen wurde” (XIII): Es wäre zu begrüßen, wenn Tschenkeli die ihm be- 
kannten Fremdwörter der georgischen Sprache aus dem Armenischen, Arabischen, 
Türkischen, Griechischen usw, kenntlich machen würde, wie das auch Meckelein seiner- 
zeit getan hatte. Der Hinweis des Verfassers, daß man diese Angaben in dem Wörter- 
buch der georgischen Akademie finden kann, führt leider auch nicht weiter: Einmal 
werden die wenigsten der Benutzer des hier zu besprechenden Wörterbuchs noch in 
der Lage sein, sich die georgische Ausgabe zu beschaffen 3). Zum andern soll ja gerade 


1) Kartuli enis ganmarfebiti leksiboni, von dem bisher 5 Band hi i 

(Tiflis 1958) endet mit dem Buchstaben n (nezjreva), oS) Se tes on pea acne a 
2) 2 Teile, Zürich 1958; vgl. meine Besprechung in ZDMG 110, 1960, S. 168—171. 
3) Der 4. Band war beispielsweise bereits im August 1960 in Tiflis nicht mehr zu bekommen. 
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Tschenkélis Lexikon eine Hilfe fiir Nichtgeorgier darstellen, die als Lernende mit der 
Lektüre der georgisch abgefaBten Artikel der Akademieausgabe nicht geringe Schwie- 
rigkeiten haben würden, 

Kritisch bemerkt werden muß auch, daß aus der Einleitung des Verfassers nicht 
hervorgeht, inwieweit dialektische Wörter berücksichtigt worden sind. Tschenkeli 
schreibt zwar auf S.XI: „Regionale bzw. dialektische Wörter werden weitgehend 
berücksichtigt.“ Man vermißt jedoch auf S.X Literaturangaben über Einzeldialekte 
betreffende Abhandlungen bzw. Wörterbücher 4), so daß man sich kein genaues Bild 
machen kann von dem Umfang des von dem Verfasser in dieser Hinsicht ausgewerteten 
Stoffes. Â 

Soweit ich sehe, hat auch das Altgeorgische in dem Wörterbuch unseres Ver- 
fassers keine besondere Berücksichtigung gefunden. Es wäre sehr zu erwagen, ob Ver- 
fasser in den weiteren Lieferungen nicht doch Erganzungen in dieser Hinsicht vor- 
nehmen sollte: Ist es doch gerade das Altgeorgische, das in der westlichen Welt infolge 
seiner reichen Hagiographie und sonstigen kirchlich-religiösen Literatur auch in nicht- 
philologischen Kreisen (Theologen; Fachgebiet „christlicher Orient") besondere Be- 
achtung findet. Was den altgeorgischen Wortschatz angeht, so kann hier natiirlich in 
den nächsten Jahrzehnten keine Vollständigkeit zu erwarten sein, da die vornehmlich 
von dem Handschriftenmuseum in Tiflis vorangetriebene Veröffentlichung der alt- 
georgischen Handschriften wegen der Fülle des Materials bisher erst zu einem gerin- 
geren Teil durchgeführt werden konnte. 


Bis auf die Terminologie recht brauchbar scheint mir die Darstellung der georgi- 
schen Verben, die den Schwierigkeiten des georgischen Verbalsystems weitgehend 
Rechnung trägt, indem sie den Benutzer auf Grund der gemachten Angaben in die 
Lage versetzt, alle zu einem Verbalsystem möglichen Formen selbständig zu bilden 
und zu beurteilen. Die Anführung des Wortschatzes unter der Verbalwurzel ist aller- 
dings keine originelle Idee, da sie bereits von G. Deeters vor 30 Jahren in dem Index 
zu dem obengenannten Werke in vorbildlicher Weise durchgeführt worden ist. Kritische 
Bemerkungen zur grammatischen Terminologie des Verfassers habe ich in meiner eben 
zitierten Besprechung von Tschenkelis „Einführung . . .“ gemacht. 

Im Gegensatz zu dieser vor zwei Jahren erschienenen Grammatik neigt Verfasser 
jetzt auch dazu, wenigstens in Klammern die Transkription der Glottoclusivae in der 
heute üblichen Form (q, p, t, k, usw.; vgl. ZDMG 110, S. 169) vorzunehmen. Für die 
stimmhafte Affrikata der chuintante-Reihe hätte aber an Stelle von (dz) in Analogie an 
€ (= € bei Tschenkéli XXXTII) das heute übliche 5 verwandt werden sollen. 

Auf S. XXV kann man bei gavSale (1. Sg. Aor. zu vSli „ich breite aus“), davceri 
(1. Sg. Aor. zu véri „ich schneide”) nicht davon sprechen, daß „die Wurzel einer Er- 
weiterung unterliegt”, Vielmehr liegt in den Formen, die wie die Pras. v-Sl-i, v-Er-i 
den interkons. Vokal vermissen lassen, eine Art schwundstufigen Ablautes vor zu den 
im Aor. (1. Sg. ga-v-Sal-e, da-v-Cer-i) auftretenden „Grundstufen“ der Wurzel, nämlich 
Sal- und Cer-. 

Diese kritischen Bemerkungen sollten uns aber nicht daran hindern, dem Ver- 
fasser, der als Emigrant in fremdem Lande leben muß, für seinen Idealismus und seine 
Mühe zu danken. Es bleibt zu wünschen, daß dem Wörterbuch ein guter Fortgang 
beschieden sein möge. KarlHorstSchmidt 


Findeisen, Hans: Schamanentum, dargestellt am Bei- 
spielderBesessenheitspriester nordeurasiatischer 
Völker. W. Kohlhammer Verlag, Stuttgart 1957. (Urban-Bücher, Die 
wissenschaftliche Taschenbuchreihe, hrsg. von Fritz Ernst, 28.) — 232 Sei- 
ten, 4 Tafeln, kartoniert 4,80 DM. 


Uber den Schamanismus hat man ziemlich viel geschrieben, Allein die russische 
Literatur über das Phänomen in Nordasien (Sibirien) ist ungeheuer groß und in der 
westlichen Weltsprachen gibt es verschiedene Allgemeindarstellungen darüber. Nun 
hat sich dazu noch das Büchlein von Hans Findeisen gesellt, der in seiner populären 
Darstellung sowohl eigene Beobachtungen (a.d.J. 1927—28) wie einen guten Teil der 


> Ser: : 5 SAS , 5 3 Dasters 

4) Aus Platzgründen begnüge ich mich hier mit einem Verweis auf die bereits 1930 von G. ters, 

Das PU de Vesbum § 8 zitierten Abhandlungen, die in den letzten 3 Jahrzehnten durch weitere 
Sammlungen erheblich vermehrt worden sind. 
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russischen Forschung (Ksenofontov u. a.) verwertet. Darum dient die Schrift nicht nur 
einem weiteren Leserkreis, sondern kann auch den Russisch nicht beherrschenden For- 
schern einiges bieten, Sehr interessant und anregend ist z. B. Findeisens Behandlung 
vom Schamanentum im Verhältnis zur sog. „Tierschicht“, wo er den Schamanen als 
einen „zum Besessenheitspriester gewordenen jungpaläolithischen Magier“ (d.h. Jagd- 
zauberer) auffaßt. Trotz der Gewagtheit seiner These kann man nicht die Möglichkeit 
bestreiten, daß das Schamanentum aus der altsteinzeitlichen Weltanschauung der Jäger- 
kultur („Tierschicht”) hervorgegangen ist. Darauf zielen neuerdings in ihrer Art auch 
verschiedene Darstellungen sowjetrussischer Forscher (z. B. Anisimov, Popov) aus. 
Jedoch sollte man dabei nicht vergessen, daß es in der alten Jägerkultur überall neben 
Magie gewiß auch Religion gegeben hat, und daß der Schamane einst wie nachher die 
Mächte (Geister) nicht nur magisch bezwungen, sondern auch religiös beschwichtigt hat. 
Daß er dabei zum „Besessenheitspriester" geworden wäre, läßt sich aus dem Material 
keineswegs beweisen. Mit Besessenheit meint man in der religionswissenschaftlichen 
Literatur (s. z.B. Osterreich. Arbman) doch etwas anderes als es beim Schamanen in 
der Regel der Fall ist. Wenn er die Geister auch „in sich aufnimmt” — wie es häufig 
heißt — so behält er doch dabei die Identität seiner eigenen Persönlichkeit bei. Der 
Schamane ist Herr und nicht Sklave der Geister und unterscheidet sich hierin gerade 
vom besessenen spiritistischen Medium, mit dem ihn Findeisen verglichen hat. Die 
Besessenheit durch Geister u.a. übernatürliche Mächte und Wesen charakterisiert den 
Mediumismus, wogegen das Schamanisieren durch andere Mittel (,Seelenreise”, d.h. 
Entäußerung der sog. Freiseele) ausgezeichnet wird. Hier gerade liegt der Unterschied 
des Schamanen von den anderen Arten primitiver Zauberer (s. z.B. I. Paulson, Die 
primitiven Seelenvorstellungen der nordeurasischen Völker, Stockholm 1958, S. 331 
bis 354). Der Schamane ist weder ein Besessener noch — in der Regel — ein Priester, 
obwohl er auch priesterliche Funktionen erfüllen kann, wie es bei einer Reihe nord- 
eurasischer Völker üblich geworden ist. 

Sonst hält sich die Darstellung in den üblichen Grenzen (vgl. z.B. die Arbeiten 
von Czaplicka, Nioradze, Holmberg-Harva, Ohlmarks, Eliade) und enthält manche inter- 
essante und sympathische Gedankengänge zum Phänomen. IvarPaulson 


OMS Geo. AR lamichles CiigiQuimes Wipe, isvche char eos en 
Zurich u. Stuttgart (Rascher) 1960. XIII u. 137 S. mit einem Vorwort von 
H. Harrer. 8 Abb. u. 7 Karten 


Die Schweiz ist in den letzten Jahren mit mehreren Büchern über Tibet und mit 
einem vielseitigen Interesse an den kulturellen und historischen Fragen dieses höchsten 
Landes der Erde an die Öffentlichkeit getreten. Das vorliegende Buch der Schweizer 
Autorin verfolgt die Absicht, dem gebildeten Leser einen Überblick über Werden und 
gegenwärtigen Status des tibetischen Volkes zu geben. Die Verfasserin zeigt zunächst 
Tibet im Spiegel altchinesischer Chroniken, der Hindu-Mythologie und der arabischen 
Berichte, wie es dann seit dem 13. Jahrhundert durch Reisende wie Marco Polo, Wil- 
helm v. Rubruk, Odorico da Pordenone, Antonio d’Andrade, Joh. Grueber oder Ippolito 
Desideri auch im Weltbild des Europäers Gestalt gewinnt, In einer ausführlichen Über- 
sicht des Ge-sar-Epos nach der bekannten Ausgabe von I. J. Schmidt ist der Hinweis | 
auf mögliche matriarchale Reminiszenzen in Verbindung mit den amazonenhaften | 
Frauengestalten auch für den fachlich orientierten Leser von Interesse (S.45 u. 47). 
Ein kurzer Einblick in die religiöse Entwicklung von der vorbuddhistischen Bon-Reli- 
gion bis zur Konsolidierung des lamaistischen Priesterstaates unter den Dalai-Lamas 
nennt auch das berühmte Totenbuch. Man wird dieses in seinem ursprünglichen Zweck | 
jedoch nur dann als das „Einweihungsbuch für Lebende“ bezeichnen können, wenn | 
man die schamanistischen Grundlagen, insbesondere in der Sorge um das Totengeleit, 
übersieht (S. 101). Hier stützt sich die Autorin auf eine sekundäre, esoterisch ausge- | 
richtete Betrachtungsweise (so A. Govinda), die an den religionsgeschichlichen Gege- 
benheiten vorübergeht. Daß daneben die von der Autorin erwähnte Aufgabe des 
Totenbuches besteht, wird man darum nicht abstreiten. Anregend und einer näheren 
Untersuchung wert ist der Gedanke, in den bekannten Seilfahrten zum Neujahrsfest 
in Lhasa Traditionen der mythischen Herabkunft der legendären Könige mit Hilfe des | 
Himmelsseiles zu vermuten. Das in die Gegenwart einführende Schlußkapitel ver- 
sichert dem Leser den aufrichtigen Ernst, mit dem das Buch geschrieben worden ist. | 
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In den Anmerkungen sollte man einige erwähnte Titel durch neuere Literatur 
ersetzen. Nicht verzichten kann man trotz des beschränkten Raumes auf A. Herrmann, 
Das Land der Seide und Tibet im Lichte der Antike, Leipzig 1938. Was die Reisen der 
Missionare angeht, müßte erwähnt werden L. Petech, Documenti dei Missionari Italiani 
nel Tibet e nel Nepal, Rom 1952 ff. G. Schulemann, Geschichte der Dalai-Lamas, ist 
1958 in Leipzig in erweiterter Auflage (519 S.) erschienen. Für die tibetische Version 
des Ge-sar-Epos ist auf R. A. Stein, L'Épopée Tibétaine de Gesar, Paris 1956, hinzu- 
weisen. Zu empfehlen wäre noch die Erwähnung der durch A. H. France heraus- 
gegebenen westtibetischen Versionen. Über das Megalithproblem in Tibet sind wir 
heute doch besser orientiert, als die Verfasserin meint. Der in den Anmerkungen 
(S. 130) angestellte Exkurs über die Bedeutung des sPyan-ras-gzigs könnte in einer 
Neuauflage wegfallen, da die esoterischen Beziehungen dieses Namens zu dem soge- 
nannten Inneren Auge nicht ursprünglich sind. In einer eventuellen Neuauflage möchte 
noch folgendes beachtet werden: Der übliche buddhistische Sütra-Anfang (S. V) lautet 
tibetisch in Transkription: 'Di-skad-bdag-gis-thos-pa-dus-gcig-na. Die Provinz um den 
Küke-noor heißt Ch'ing-Hai, nicht Ch'iang-Hai (S. 4). Uber die mongolische Invasion 
in Südwest-China (S. 18) orientiert J. F. Rock, The ancient Na-Khi Kingdom of South- 
west China, Cambridge (M) 1947. Ge-sar mit ,Lotusstempel” zu übersetzen (S. 44), ist 
nach unseren heutigen Einsichten in das vielschichtige Epos nicht mehr angängig; ebenso 
ist es linguistisch unmöglich, Tibet als „Mittelpunkt oder Land der Mitte“ wieder- 
zugeben (S. 47). Hier darf auf M. Hermanns, Die Nomaden von Tibet, Wien 1949, S. 9f. 
verwiesen werden. Was die beiden Gemahlinnen des Königs Srong-btsan-sgam-po an- 
geht, so bezieht sich die grünliche Körperfarbe auf die Nepälesin, die weiße dagegen 
auf die Chinesin (S. 70). Die unhaltbare Behauptung, der Regent Sangs-rgyas-rgya- 
mtsho sei ein natürlicher Sohn des 5. Dalai-Lama gewesen (S. 106), sollte aus unserer 
Tibetliteratur verschwinden (vgl. L. Petech, in: Vaidürya-ser-po, New Delhi 1960, S. IX; 
ferner G. Schulemann, 1. c.). Zu den Bildern 2 bis 5 vgl. ergänzend die entsprechenden 
Plastiken im Potala bei A. Winnington, Tibet, London 1957, Abb. neben S. 16. 

Diese Hinweise und Empfehlungen sollen jedoch nicht die Freude schmälern, mit 
der das Buch geschrieben worden ist und auch gelesen werden kann. 

Siegbert Hummel 


Hermanns. Matthias: Die Familie der A Mdo-Tibeter. 

404 S., 48 Abb. u. 2 Karten. Freiburg i. Br.-München (Karl Alber) 1959. 

_Ganzleinen 24 DM. 

Nachdem der Verfasser in verschiedenen Aufsätzen und vor allem in seinen 
Büchern „Die Nomaden von Tibet” (Wien 1949) und „Mythen und Mysterien, Magie 
und Religion der Tibeter“ (Köln 1956) die sozialwirtschaftliche und religiöse Grundlage 
der tibetischen Kultur von A-mdo (Nordosttibet) dargestellt hat, gibt er mit dem vor- 
liegenden Werk ein umfassendes, in jahrelanger Feldforschung gewonnenes Bild der 
Familie des A-mdo-Tibeters (tib.: A-mdo-pa), denn „Eigenart und Wesensart eines 
Volkes offenbaren sich am besten in der Familie” (S. 11: Einleitung). Die A-mdo-pa 
haben einen Familientyp entwickelt, der sich von dem Zentral- und Westtibets in 
mancherlei Hinsicht unterscheidet und wahrscheinlich älteste Traditionen enthält, denn 
A-mdo ist die Wiege des heutigen Tibetertums mit einer rein nomadischen (Schaf- 
züchter-Prototibeter) und einer mehr bäuerlichen (Rinderzüchter) Komponente an der 
Wurzel der Entstehung (d. Rez.). Von A-mdo aus wurden dann die ebenfalls bäuer- 
ichen, rassisch anders gearteten Ureinwohner Tibets vornehmlich durch die nomadi- 
schen Viehzüchter der Grassteppen und Alpenmatten verdrängt oder überschichtet. 

Der ständige Kampf mit einer unwirtlichen Natur hat der Familie des A-mdo- 
Tibeters als „ursprüngliche Kampfeinheit“ (S.20) ihr eigenes Gepräge gegeben. So 
‚leiben die Söhne, um den Viehbestand nicht vorzeitig zu zerteilen, gewöhnlich bei 
len Eltern, und es entsteht die Großfamilie. Der Verfasser verneint in diesem Zusam- 
nenhang die Frage, ob man in Tibet, abgesehen von den ursprünglich vielleicht mutter- 
echtlich orientierten nichttibetischen Ackerbauern, von einem mutterrechtlichen Fami- 
ien- und Gesellschaftssystem sprechen kann. Gewiß, die Bezeichnung der Familie mit 
tus (= Knochen) und die Tatsache, daß die Blutsverwandtschaft als sogenannte 
<nochenverwandtschaft nur nach der Seite des Vaters zählt und auf ältesten, vor- 
‚uddhistischen, noch in die archaischen, nichtanimistischen Zeiten zurückreichenden Tra- 
litionen beruht, legen diese Antwort nahe. Eine Untersuchung der vom Verfasser 
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mehrmals (S. 152, 301) erwähnten, mit den alten chinesischen Seelenvorstellungen 
verwandten persönlichen 1Ha, die heute als persönliche Schutzgottheiten verstanden 
werden, läßt jedoch Rudimente einer wahrscheinlich noch älteren, ehedem matri- 
linearen Orientierung in den Wurzeln des Tibetertums vermuten, denn der Zhang-lha, 
der gute Verwandtschaft sichert, bezieht sich auf die mütterliche Abstammung, und 
nach dem mütterlichen Clan wurden bis in die Zeit des Königs Srong-btsan-sgam-po 
die Prinzen benannt. Pho (= Mann) -Iha und Mo (= Frau) -Iha als die bedeutendsten 
der persönlichen lHa vertreten die männliche und die weibliche Ahnenreihe, wobei 
im zweifellos geneiisch zusammenhängenden Verbreitungsgebiet dieser und ver- 
wandter Vorstellungen ursprünglich und z.T. noch heute der letzteren die größere 
Bedeutung zukommt, oft in Verbindung mit der Vorstellung des weiblichen Urahnen 
als Tierweibchen, das mitunter am Sippenberge, dem Ort des Stammesursprungs, 
liegend gedacht wird. Man wird aber, schon auf Grund der vorgelegten Realien 
(S. 173 ff.) dem Verfasser darin beipflichten müssen, daß die tibetische Familie heute 
vaterrechtlich orientiert ist (vgl. auch die Zusammenfassung S, 316), abgesehen davon, 
daß die hier vom Rezensenten angeschnittenen Probleme noch einer gründlichen Durch- 
forschung harren. 

Ein weiteres Ergebnis seiner eingehenden Untersuchungen an Ort und Stelle sieht 
der Autor in dem Nachweis, daß die Familie der A-mdo-pa weder Polygamie noch 
Polyandrie als Durchgangsstadien zur heutigen, vornehmlich monogamen Form gekannt 
hat (S. 191 ff.). In A-mdo fand sich nicht eine einzige polyandrische Ehe. Wenige Fälle 
von Polygamie hatten ihren Ursprung in der Kinderlosigkeit der ersten Frau, sonst 
findet sich Polygamie in Tibet nur bei den reichen Feudalherren. Monogamie ist, nach 
den Realien zu urteilen, nicht nur bei den tibetischen Nomaden, offenbar seit proto- 
tibetischen Zeiten, die Regel, sondern überwiegt auch in Tibet als Ganzes genommen. 
Polyandrie bleibt auf die ärmlichen Familien dürftiger Ackerbaugebiete beschränkt. 
Zur Polyandrie in Tibet, vgl. auch M. Hermanns, Polyandrie in Tibet (in: Anthropos, 
48, S. 637 ff.). 

Zu der seltsamen Form der sogenannten Himmelsbrautehe sei dem Rezensenten der 
Hinweis auf einen ähnlichen Brauch bei den Angami-Nagas gestattet (vgl. E. Kauffmann, 
Die Bedeutung des Dorftores bei den Angami-Naga, in: Geogr. Helvetica, 10, Zürich 
1955, S. 84 ff). Gewisse Beziehungen des Kulturgutes der Nagas zu dem der Tibeter 
harren noch immer einer besonderen Untersuchung. Vgl. die Bezeichnung des Faden- 
kreuzes zum Fangen der Dämonen mit Ongyen (= Spiegel); E. Kauffmann, Das Faden- 
kreuz in Hinterindien, in: Forsch. u, Fortschritte, 15, Berlin 1939. Der Spiegel gilt wie 
das Fadenkreuz auch in Tibet als Dämonenfalle. 

Bedeutsam ist die vom Verfasser vorgenommene, gewissenhafte Zeichnung des 
religiösen Hintergrundes der tibetischen Ehe (S. 147 ff.), dem das auch in Europa bis 
zum Siegeszug des Rationalismus noch lebendige Bedürfnis zugrunde liegt, den Men- 
schen harmonisch in den Makrokosmos einzuordnen. Sämtliche mit der Ehe zusammen- 
hängenden Vorgänge haben ihre überirdische Entsprechung und stellen eine Wieder- 
holung uralter, durch die Himmlischen vollzogener und geheiligter Vorgänge dar. 
Darum werden bei der Hochzeit Himmel, Erde und Unterwelt als religiöse, magische 
und ominöse Sicherung in Bewegung gesetzt. Hier erweitert der Verfasser im Zusam- 
menhang mit einer ausführlichen Darstellung der entsprechenden Riten unsere Kennt- 
nisse vom Heer der Geister und Dämonen in bisher noch unbekannte Bereiche. Un- 
schätzbaren Wert haben auch die Lieder und Reden bei den Hochzeitsfeiern (S. 61 ff.), 
denen ein besonderer Anhang gewidmet ist (S. 319—399). Die bei Hochzeiten vor- 
getragenen Ursprungssagen über die Dinge des täglichen Lebens werden megalithisches 
Brauchtum sein (vgl. ähnliche Bräuche in Polynesien bei R. Heine-Geldern, Zwei alte 
Weltanschauungen und ihre kulturgeschichtliche Bedeutung, in: Anzeiger der phil.- 
hist. Klasse der Österreichischen Akademie der Wissenschaften, 1957 Nr. 17. — Ur- 
sprungssagen in Tibet auch bei M. Hermanns, Himmelsstier und Gletscherléwe, 
Eisenach 1955, und meine Besprechung in Zeitschrift für Mission und Religion, Münster 
1959). Was die Rechtssicherung der Ehe angeht, so wird diese durch Auszüge aus den 
vom Verfasser gesammelten Handschriften dokumentiert (S. 160f.). 

Auffällig sind in den Hochzeitsbräuchen manche, bisher noch völlig unbekannte 
Parallelen zum europäischen Brauchtum (z.B. Polterabend mit der Rache der Burschen). 
Verschiedenen eurasischen Beziehungen ist der Verfasser bereits in seinen früheren 
Werken (bes, in „Mythen und Mysterien”) nachgegangen. Ich möchte hier auch auf 
die in Verbindung mit den Neujahrsfeierlichkeiten genannte Schaukel hinweisen 


en 
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(S. 223), die ja nicht profanen Ursprungs ist, sondern urspriinglich ein heiliges Spiel 
darstellt, das auf den kosmischen Rhythmus hindeutet und in solchem Sinnzusammen- 
hang nicht nur im vedischen Indien, sondern auch in Alteuropa bekannt war (vgl. auch 
Auboyer, in: East and West, VI, 2, Rom 1955 (S. 132); ferner W. Eberhard, Lokalkulturen 
im alten China. Leiden 1942, S. 45 und 50: Nordvölkerkultur. 


Der neuerdings verschiedentlich verschwiegene, grundsätzliche, ethnologisch und 
psychologisch nachweisbare Unterschied zwischen dem Tibeter und dem Chinesen wird 
nirgends so deutlich wie durch die ganz verschiedene Stellung der Geschlechter zuein- 
ander, vor allem im Eheleben. Der Verfasser beweist dies mit einem freimütig, aber 
sorgsam und mit viel Takt gezeichneten Bild der intimsten Beziehungen zwischen 
Mann und Frau, wozu er durch seinen jahrelangen Aufenthalt und seine z. T. ärztliche 
Tätigkeit wie kein anderer berufen ist. Das Buch erschließt somit die verborgensten 
Bereiche der Psyche des Tibeters und sprengt die engen Grenzen seines Themas. Darin 
liegt ein unschätzbarer Wert. 

Die geachtete Stellung, die von der tibetischen Frau eingenommen wird, die sie 
auch berechtigt, unter Umständen im Falle des Todes ihres Gatten für den noch minder- 
jährigen Sohn einzutreten, mag einer der vornehmsten Gründe gewesen sein, die zur 
Legendenbildung von tibetischen Frauenreichen geführt haben (S. 297. — Vgl. auch zu 
den Ursachen dieser phantastischen Berichte G. Tucci, Preliminary Report on two 
Scientific Expeditions in Nepal, Rom 1956, S.92ff. — § 12, bes. S. 102). Erstaunlich ist 
die Offenherzigkeit und Kameradschaftlichkeit der tibetischen Frau, ihre Besorgtheit, 
Liebe und Herzenswärme, womit sie den Gatten und ihre Kinder umgibt, Erst im Kinde 
wird die Erfüllung der Ehe gesehen (S. 200 ff.). 


Nach einer umfassenden Schilderung des Familienlebens unterrichtet das letzte 
Kapitel (S. 243 ff.) über die Vorgänge, die zur Auflösung des Familienlebens führen. 
Die Darstellung der Rechtsauffassung im Falle der Scheidung (S. 243) ergänzt die fami- 
lienrechtlichen Untersuchungen des gesamten Werkes und leitet dann zu den inter- 
essanten und zZ. T. bisher noch unbekannten Vorstellungen und Maßnahmen über, die 
der Tod heraufbeschwört. Geburt und Tod sind die wichtigsten Mysterien, die in Tibet 
mit einem „großartigen und tiefsinnigen Kult umgeben sind“ (S. 250 ff.). Die Bemühun- 
gen des Tibeters, „in das Mysterium Tod einzudringen, ihm die grauenvollen Schrecken 
zu nehmen und die finstere Todesnacht mit hoffnungsvollem Licht zu erhellen” (l.c.), 
verdienen unsere Achtung und Sympathie. Die Bestattungsbräuche haben eine gewisse 
Wandlung durchlaufen. Die heute als diffamierend empfundene, früher weit verbreitete 
Erdbestattung bediente sich ehedem des Erdhügels, einer Grabform, die in der pontisch- 
aralischen Steppenkultur und in Turkestan bis zum Altai weit verbreitet war. Diese 
und der damit verbundene Totenkult geht nach Auffassung des Rezensenten auf medi- 
terrane Traditionen zurück, die sich bis nach Afrika hinein und im ausgehenden Neo- 
lithikum sowie letztmalig im ersten vorchristlichen Jahrtausend im weiten eurasischen 
Umkreis verbreitet haben (vgl. S. Hummel, Euras. Traditionen, S. 173f., bes. Anm. 25: 
Tumuli in Tibet). Auch in China sind die Tumulusgräber erst während der Chou-Zeit 
aufgekommen (vgl. W. Eberhard, l.c., S. 23 f.) 

Interessant sind in diesem Zusammenhang verschiedene Parallelen zwischen dem 
Totenkult der Tibeter und dem der Ägypter (vgl. S. Hummel, Euras. Tradit. in der tib. 
Bon-Relig., in: Biro-Festschrift, Budapest 1959, Anm.90), wozu man vielleicht auch die in 
Tibet bekannte Mumifizierung rechnen darf. Die hier erkennbaren archaischen, nicht- 
animistischen Vorstellungen, wonach die unlösbare Verbindung der Seele mit einem Leib 
auch nicht durch den Tod zerstört werden kann, scheinen verschiedentlich noch im 
gegenwärtigen Totenkult durch, so z.B. bei der Fesselung des Leichnams, bei der Vor- 
stellung vom vampirartigen Totengespenst oder bei der heute in Tibet weit verbreite- 
ten Aussetzung der Leichen zum Fraß durch die Tiere, einer Bestattungsart, die in 
prähistorische Zeiten zurückreicht, früher in Eurasien weithin geübt wurde und, was 
Tibet sowie das übrige Zentral- und Hochasien angeht, wohl älter sein dürfte als die 
Bestattung unter einem Erdhügel. 

Wenn wir die Ergebnisse des Buches mit den Verhältnissen in anderen Teilen 
Tibets, etwa in La-dvags, vergleichen, lassen sich, wie schon eingangs gesagt, Abwei- 
chungen in den Familien- und Sozialsystemen erkennen, unter denen die in A-mdo noch 
lebendigen sicherlich zu den ältesten gehören dürften. Durch die Gewissenhaftigkeit 
und Ausgiebigkeit, mit der auch wieder in diesem auch äußerlich schönen Buch der 
ım die Tibetwissenschaft verdiente Forscher seine Überzeugung dokumentiert, wird 
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niemand, auch nicht der Fachgelehrte, das Werk ohne großen Gewinn aus der Hand 
legen. Hier hat eine Rezension kaum etwas hinzuzufügen. Sie kann im Grunde nur 
eine Empfehlung sein. Siegbert Hummel 


Petech,Luciano: Mediaeval History of Nepal (c. 750—1480). 
Study of Nepalese History and Culture, Vol. 3. Istituto per il Medio ed 
Estremo Oriente, Rom 1958. 238 Seiten, mit zwei genealogischen Tabellen, 
Anhang (I—IV) und einem Index. 


Die Geschichte Nepäls läßt sich in vier Perioden einteilen, von denen das Buch 
die zweite, die Zeit der um 750 n. Chr. beginnenden Thäkuri-Dynastie, und die dritte, 
die Dauer der um 1200 einsetzenden Malla-Königsherrschaft bis zum Beginn der 
Gorkha-Dynastie (1768), behandelt (S. 1ff.). Der Verfasser hat unter besonderer Berück- 
sichtigung der bisher besten wissenschaftlichen Arbeiten zum Thema, S. Lévi's Le Népal 
(Paris 1905) und C. Bendall's A history of Nepal and surrounding kingdoms (in: JASB, 
(Vol. LXXII), vor allem das noch unveröffentlichte Quellenmaterial verarbeitet, z. T. 
im Lande selbst. Dieses Material besteht in genealogischen Listen (vamsävalis), denen 
manchmal Notizen über die wichtigsten Ereignisse der Zeit angefügt sind, ferner in 
kurzen chronologischen Angaben (Colophon) am Schlusse von Manuskripten, in den 
Inschriften in Stein oder Metall und schließlich in einigen chinesischen Dokumenten 
der Ming-Zeit (S.5—12). Auf Grund einer sorgfältigen Auswertung dieses Materials 
gibt der Verfasser eine in ihrer Vollständigkeit und Zuverlässigkeit z.Z. wohl kaum 
überbietbare Geschichte des mittelalterlichen Nepäls, die mit Rücksicht auf die west- 
nepälesischen Verhältnisse in gegenseitiger Ergänzung mit G. Tucci's Preliminary 
Report on two Scientific Expeditions in Nepal (Rom 1956, Vol. 1 der gleichen Ver- 
öffentlichungen) gelesen werden sollte (Rez. S. Hummel in „Zeitschrift für Ethnologie”, 
Bd. 84, 2). 

Unter den Nachrichten über die Thäkuri-Dynastie (S. 25—78) interessiert uns hier 
besonders die in Nepäl im 10. Jh. aufkommende, Dvairäjya genannte Institution des 
Regiments zweier gleichberechtigter Könige, von denen jeder eine Hälfte des als 
Ganzes betrachteten Landes verwaltet. Diese seltsame Einrichtung, die bekanntlich 
auch die Hsiungnu kannten, könnte, wie der Verfasser vermerkt, möglicherweise mit 
der mongoloiden Herkunft der betreffenden nepälesischen Dynastie zusammenhängen. 
In dieser Verbindung verdient Kap. V, Abschnitt D (S. 179—189) unsere besondere Auf- 
merksamkeit. Dort wird nämlich gezeigt, wie dem mongoloiden Substrat der Bevölke- 
rung, den Newar, nicht das Kastenschema des Hinduismus, sondern vielmehr der 
kastenlose und früher, d.h. vor der wachsenden indischen Invasion, im Lande weit- 
verbreitete Buddhismus gemäß war. Selbst die regierenden Häuser, die sich zum Hindu- 
ismus bekannten, waren meist dem Buddhismus gegenüber aufgeschlossen und in der 
Beobachtung der Kastenvorschriften nicht sonderlich rigoros. Die noch heute gültige 
gesellschaftliche Scheidung zwischen gleichberechtigten Anhängern des Buddhismus 
und des Hinduismus berührt nicht die soziale Schichtung der unteren Klassen, in denen 
sich die religiösen Unterschiede nicht mit den sozialen decken. Das bei M. Hermanns, 
The Indo-Tibetans, Bombay 1954, S. 19, angegebene Schema ist nur theoretisch richtig. 
Das unter den Mallas entstandene interessante Schema der Aufgliederung der Bevöl- 
kerung in Kasten und Unterkasten (S. 181—189) ist in seinen Grundzügen noch heute 


gültig. Ein Wachstum des jetzt vorherrschenden shivaitischen Hinduismus ist erst seit 
der Zeit der Mallas zu verzeichnen. 


Die Mallas in Nepäl (S. 79—169) sind weder mit den Mallas der indischen Ge- 
schichte noch mit denen Westtibets zu verwechseln, wo eine gleichnamige Dynastie 
bis ins 14. Jh. auf den Trümmern westtibetischer Kleinstaaten ein Reich errichtet hatte, 
dem auch das Gebiet von Jumla im westlichen Nepäl angegliedert war (vgl. S. 102 sowie 
G. Tucci, 1. c. S.49 ff.). Uber die z. T. verheerenden Einfälle aus Westtibet in das Reich 


der nepälesischen Mallas in den Jahren 1287 und 1328 wird auf S. 102 und 113 chrono- 
logisch berichtet. 


Kulturgeschichtlich interessiert während der 3. Periode der nepälesischen Geschichte 
vor allem die Zeit des Königs Anantamalla (1274—1310, geb. 1246) nicht nur wegen 
der indirekten Beziehungen zum Mongolenhofe über die tibetischen Sa-skya-Klöster, 
die unter dem bes. Protektorat des Mongolenkaisers standen, sondern vor allem wegen 
der nachhaltigen kulturellen Einflüsse auf die Gestaltung der gesamten Kunst und 


Buchbesprechungen und Bibliographien 303 


Kultur Tibets sowie auf die buddhistische Kunst Chinas (iiber Beziehungen zu Tibet vgl 
auch S.29f.: 8.Jh. n.Chr.). Wir erfahren in diesem Zusammenhang auch genauere 
Angaben, vor allem aus chinesischen Quellen, über A-ni-ko, einem der bedeutendsten 
nepalesischen Künstler der damaligen Zeit und Führer einer ganzen Künstlergruppe 
die für den Mongolenhof bestimmt war (S. 99f.). Die sich Ende des 14. Jh, node 
diplomatischen Beziehungen mit dem China der Ming-Zeit beschränkten sich auf den 
Austausch von Höflichkeitsgeschenken (S. 150 und Anhang, IV, S. 201—211), wenn diese 
auch durch die chinesischen Geschichtsschreiber wie üblich als Tributsendungen hin- 
gestellt wurden. 

Das einschneidendste Ereignis der nepälesischen Geschichte während der Zeit der 
Mallas dürfte aber die mohammedanische Invasion gewesen sein (1344—1347), in deren 
Verlauf das Land wie nie zuvor verwüstet wurde (S. 117—-120) und auch der berühmte 
Stüpa von Svayambhünätha vorübergehend zerstört wurde. Von daher versteht sich 
unter Berücksichtigung des in Nepäl bevorzugten Baumaterials (Holz), daß nur wenige 
der frühen Baudenkmäler heute älter sind als das 15. Jh. Das Ende der Mallas war mit 
Ger Aufteilung der Herrschaft durch den glänzenden und erfolgreichen Herrscher der 
Dynastie, Jayaksamalla, unter seine drei Söhne gegeben (S. 167—169). Unter diesem 
Regenten erfreute sich die nationale Sprache der Newar einer besonderen Pflege (Ver- 
wendung f. Inschriften an Stelle des Sanskrit). Die folgende Zeit bis zur Machtergreifung 
durch die Gorkha (1768/9) ist eine Periode unseliger Fehden zwischen den Königreichen 
Bhatgaon, Kathmandu und Banepa. Bhatgaon soll im 9. Jh.n. Chr. gegründet worden 
sein. Es wurde zur Stadt der Hindu und spielte niemals eine besondere kulturelle Rolle 
im Gegensatz zum buddhistischen Patan (Newari: Yala bzw. Yangala), dem Zentrum des 
politischen und kulturellen Lebens. Die heutige Hauptstadt, das 724 n. Chr. gegründete 
hinduistische und gleicherweise buddhistische Kathmandu (Newari: Yambu) erlangte 
dagegen seine politische Bedeutung erst im 15. Jh. (Kap. V, Abschn. A, S. 171—173). 
Durch den seit der Thäkuri-Dynastie ständig zunehmenden Übergang einer vornehmlich 
landwirtschaftlichen Okonomie zu Handel und Handwerk gewann die nepälesische 
Kultur mehr und mehr das Gepräge einer Stadtkultur (S. 171), und die Klasse der Kauf- 
leute wurde einer der Ecksteine in der nepälesischen Monarchie mit ihrem Gottes- 
gnadentum und ihrer aristokratischen Rarigordnung, bei der die religiöse Intelligenz 
kaum je eine politische Rolle gespielt haben dürfte (Kap. V., Abschn. B, S. 173—177). 

Der ethnologischen Wissenschaft kann das vorliegende Werk des bekannten 
italienischen Gelehrten auf das Wärmste empfohlen werden, weil hier ein höchst zu- 
verlässiger geschichtlicher Rahmen für die ethnologisch nicht immer leicht zu ent- 
wirrenden Gegebenheiten dieses Himälayastaates geboten wird. 

Siegbert Hummel 


J. W. Hauer: Der Yoga. Ein indischer Weg zum Selbst Stuttgart: 
W. Kohlhammer Verlag 1958. S. 487. 8°. 


Das Interesse des Westens am Yoga ist heutzutage bekanntlich reger denn je und 
bekundet sich nicht zuletzt durch eine wahre Flut von verschiedenen, meist immer 
wieder in Selbstverlagen publizierten, nur allzuoft unbedeutenden Büchern und 
Schriften, die den interessierten Laien in die ,Geheimnisse” des Yoga und dessen 
„Beherrschung“ einführen wollen und sich offenbar sehr leicht absetzen lassen. Unter 
der Vielfalt der Publikationen begegnen ernsthafte Werke wissenschaftlichen Charak- 
ters bedauerlicherweise nur äußerst vereinzelt. Nichts darf daher willkommener sein 
als die umfassende Arbeit J. W. Hauers, die uns das bewährte Verlagshaus Kohl- 
hammer in Form eines stattlichen Bandes als stark umgearbeitete und um einen zweiten 
Teil bereicherte Neuauflage des schon 1932 erschienenen Buches „Der Yoga als Heil- 
weg“ vorleat. Schon der Untertitel weist darauf hin, was das Buch seinen Lesern im 
wesentlichen darbieten will: eine „kritisch-positive Darstellung nach den indischen 
Quellen mit einer Übersetzung der maßgeblichen Texte”. Ohne Zweifel ist zu solcher 
Bearbeitung eines der schwierigsten Gebiete des indischen Geisteslebens niemand 
berufener als Hauer, dem die Auseinandersetzung mit dem Yoga Lebensaufgabe war, 
deren Resultate in diesem meisterlichen Werke nochmals in großer Zusammenschau 
vorgeführt werden. Die Genauigkeit der Arbeitsweise, die — wie die Übertragungen 
zeigen — hervorragende Vertrautheit mit den Texten und die weite Sicht des Ver- 
fassers machen das Buch nicht allein zu einer ganz ausgezeichneten Einführung in den 
Yoga, sondern auch einem wirklichen Standardwerk, das, über das engere Yoga-inter- 
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essierte Publikum und die orientalistische Fachwelt hinaus, u. a, auch dem Volker- 
kundler, dem Religionswissenschaftler, dem Psychologen und dem Arzte mit einer 
Fille wertvollster Aufschliisse und Anregungen zu dienen vermag. 


Die Neuauflage von Hauers Yoga-Buch ist in drei Hauptabschnitte gegliedert, von 
denen der erste die Geschichte des Yoga von seinen Anfängen bis zu Patañjali (S. 19 ff.), 
der zweite die Entstehungsgeschichte von Patañjalis Yogasütra (vollständig in Sanskrit- 
text und deutscher Übersetzung wiedergegeben) und die spätere Entwicklung des 
Yoga (S. 221 ff.) und der dritte dessen praktische Seite, den „Yoga als Weg zum Heil” 
(S. 274 ff.), behandelt. Wie in dem der Entwicklung und dem Beginn des Yoga 
gewidmeten ersten Hauptteil des Buches dargelegt wird, ist der Yoga nach Hauer als 
indoarische Schöpfung zu sehen, von der sich Ansätze bereits in der indo-iranischen 
Periode festhalten lassen, deren eigentlichste Ausformung jedoch in Indien im Bereiche 
des Rudra-Siva erfolgt war, der seit frühester Zeit als Ur-Yogin gilt. Diese Auffassung 
stellt sich allerdings in Gegensatz zur Annahme von wahrscheinlich der Mehrzahl aller 
heutigen Indienforscher, der Annahme nämlich, daß der Yoga ein spezifisch vor-arisches 
Gut sei und ein Ur-Yogin, vermutlich derselbe Gott Rudra-Siva, schon in Abbildungen 
(Steatit-Siegel) der nicht-arischen Induskultur erkannt werden könne, Hauer nimmt 
hierzu leider nicht im einzelnen Stellung (Mohenjo-daro und Harappa werden, soweit 
ich sehe, nirgends genannt), verleiht aber Seite 7 (Fußnote) immerhin der durchaus 
berechtigten Meinung Ausdruck, daß die „Wurzelelemente des Yoga teilweise Allge- 
meinbesitz der eurasischen Menschheit überhaupt waren, zu der sowohl die Indo- 
Iranier wie die vorarische Bevölkerung Altindiens (Dravidas usw.) gehörten“, Vielleicht 
wird ein abschließendes Urteil über die Herkunft des Yoga erst dann mit einiger Sicher- 
heit gefällt werden können, wenn unser Wissen über die Bewohner des Industals, 
bisher im Grunde nur ein Wissen um materielle Belange, auch das Denken und die 
Geisteswelt dieser Kultur sowie ihre Zusammenhänge mit dem später Gemein-Indischen 
zu umfassen vermag und sich so über das hinausheben kann, was heute noch bloße 
Vermutungen sind. 

Die Übersetzung, die Hauer im zweiten Hauptteil, eingeordnet zwischen die Be- 
sprechung des klassischen Yoga und die Behandlung der Weiterentwicklung desselben, 
von dem besonders am Anfang nicht leicht verständlichen Yogasütra Patañjalis liefert, 
ist ein Meisterstück der Textinterpretation, dem Original in der Verdeutschung von 
Text und Termini in so hohem Grade getreu, daß ein Kommentar fast entbehrt werden 
kann. Bei jedem einzelnen Vergleich dieser Übertragung mit bisher unternommenen 
übrigen Übersetzungsversuchen tritt die Überlegenheit, die vollendete Bemeisterung 
des Textes durch Hauer stets aufs neue zutage, so z.B. wenn man Hauers feine Wieder- 
gabe der berühmten Yoga-Definition Patanjalis (Merkspruc I, 2): yogas cittavrtli- 
nirodhah, „Der Yoga ist das Zur-Ruhe-Bringen (oder die ‚Bewältigung‘) der Bewegungen 
der ‚inneren Welt‘“ (S. 239), mit der ziemlich nichtssagenden englischen Version von 
Rama Prasäda!) vergleicht: „Yoga is the restraint of mental modifications” (S.5), oder 
mit der nur ungefähren Paraphrase bei Geraldine Coster, von deren sonst äußerst ver- 
dienstvollem Werk „Yoga and Western Psychology” dem Rezensenten leider nur eine 
schwedische Ausgabe vorliegt?). Die Termini, zum Teil durch Umschreibungen, zum 
Teil durch zwar neue, aber immer leicht verständliche Wortprägungen wiedergegeben, 
verraten überall die überdenkende Sorgfalt und das Bemühen um begriffliche Klärung 
durch einen wirklichen Kenner. Ihr Geltungsbereich erstreckt sich selbstverständlich 
auch über den Yoga hinaus. Hauers Deutung der einzelnen Begriffe und die im An- 
hang gegebenen Anmerkungen sind deshalb von vielfachem und weitreichendem Nut- 
zen, im besonderen begrüßenswert für den Indologen, der sich mit philosophisch- 
religiösen Sanskrittexten oder mit Arbeiten am buddhistischen Päli-Kanon befaßt, wo 
eine Reihe derselben Ausdrücke immer wieder, teils in gleicher, teils in abweichender 
Bedeutung, erscheinen, 

Von den Schlußkapiteln im dritten Hauptteil sei hier, weil von aktuellstem Inter- 
esse, das letzte, „Der Yoga und der Westen. Die Psychotherapie” (S. 407 ff.), hervor- 
gehoben, das die Beziehungen erörtert, die sich vom Hauptpunkt des Yoga ,zum 


1) Patanjali's Yoga Sutras. With the Commentary of Vyasa and the Gloss of Vachaspati Misra. 
Translated by Rama Prasäda. With an Introduction from Rai Bahadur $rîsä Chandra Vasu. Allahabad 1924 
(83rd ed. = Sacred Books of the Hindus IV). 

2) Stockholm 1952. Patafijalis zweiter Merkspruch erscheint dort (S. 69) als „Yoga uppnäs genom 
fullständigt herravälde över tankar och känslor”, also „Yoga wird durch vollständige Herrschaft über Ge- 
danken und Gefühle errungen". Eine deutsche Ausgabe von Costers Buch erschien München 1954 unter 
dem Titel „Yoga und Tiefenpsychologie” (s. Hauer, Vorwort, S. 8) 
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abendländischen Menschen in seiner radikalen Krise" (S.9) ergeben und eine feine 
Gegenüberstellung der Yoga-Praxis mit dem Suchen des Westens nach neuen, inneren 
Kraftquellen bringt. Hauer setzt sich hier im besonderen mit der Heilmethode 
J.H. Schultzs und der Psychotherapie C.G. Jungs auseinander, wo dem Abendlande zum 
Teil in unmittelbarem Abschluß an eben den Yoga, tatsächlich neue, nach innen ge- 
richtete ,Heil"-Wege aufgetan sind. Hauer erkennt aber richtig, daß beide ein ganz 
Wesentliches entbehren: Schultzs Autogenes Training die Einräumung des Sittlichen 
und eines zentralen „Kernwesens“ im Menschsein (S. 415), Jungs „Komplexe Psycho- 
logie", die zwar die Realisierung des Selbstes in ihre Therapie einbezieht, „die Über- 
zeugung von der letzthinnigen Realität“ Gottes und des Selbstes (S. 423). Nicht erst 
„eine Phänomenologie des Selbstes nach Dokumenten" (wie bei Jung, S. 424), sondern 
erst „Wesenserfassung“ vom wirklichen Leben her und ethisch-ontologisches Ein- 
gestelltsein des Menschen werden der heute „heil-losen“ Welt im letzten zur Hilfe 
gereichen. Daß ein tieferes Verständnis des Yoga hier fruchtbringend beitragen kann 
(vgl. S.12f.), steht außerhalb jedes Zweifels. ‘ 

Schon so wenige wie die in dieser Rezension aufgegriffenen Einzelheiten erweisen, 
wie wertvoll die erweiterte Neuauflage von Hauers „Yoga als Heilweg“ ist. Sicherlich 
wird diese Darstellung des „indischen Weges zum Selbst“, die eine wirklich einzig- 
artige Arbeit darstellt und weiteste Perspektiven zieht, den größten Widerhall finden. 


Siegfried Lienhard 


Fürer-Haimendorf, Elizabeth von: An anthropological 
bibliography of South Asia. (Together with a directory of 
recent anthropological field work.) With a foreword by Christoph von 
Fürer-Haimendorf. — École Pratique des Hautes Etudes, VI® Section, 
Le Monde d'Outre-Mer Passé et Present, 4° serie: Bibliographies III. 
Mouton & Co., Paris et La Haye 1958. 748 S. in 8°. Preis: brosch. 84,40 DM. 


Bibliographien gehören zum wichtigsten Handwerkszeug der Wissenschaft, ihre 
Zusammenstellung ist eine äußerst schwierige und heikle Aufgabe, die rastlosen Fleiß 
erfordert. Wie ein Damoklesschwert hängen über dem Kompilator der Zwang zur Voll- 
ständigkeit, die doch nie erreicht werden kann, und die Not der Abgrenzung des vor- 
genommenen Gebietes gegenüber den von umliegenden Seiten andrängenden anderen 
Regionen und Materien. Zu all dem muß er mit peinlich eingehaltener Präzision ver- 
fahren, denn der Nutzen eines solchen Nachschlagewerkes wird arg gemindert, wenn 
Band-, Jahres- oder Seitenzahlen verdruckt sind. 

Die Verantwortung ist also groß, die auf dem Herausgeber eines Nachschlage- 
werkes dieser Art lastet. Um so größer ist das Verdienst, das Frau von Fürer-Haimen- 
dorf zuzumessen ist. Denn nach dem Erscheinen der Bibliographien von Embree und 
Dotson für Hinterindien (von mir besprochen in Ztschr. f. Ethnol. 77, 1952, S. 158/59) 
und von Kennedy für Indonesien war eine Literaturüberschau für den indopakistani- 
schen Subkontinent samt Ceylon und den Himalaya-Staaten schon längst überfällig. 


Eine große Hilfe bedeutete, daß Professor David Mandelbaum seine private Biblio- 
graphie „Materials for the Ethnography of India”, die allerdings nur bis 1940 reichte 
und nicht ganz vollständig war, zur Verfügung stellte. Für die folgenden Jahre bis 
1954 — hier endet die Bibliographie, soll aber alle zwei Jahre durch Nachträge fort- 
geführt werden — wurde Lückenlosigkeit angestrebt. Weshalb die Autorin jeden Ab- 
schnitt in die Zeit bis 1940 und die Jahre 1940 bis 1954 teilte, ist dennoch schwer ver- 
ständlich, da dieses Verfahren das Werk nur unhandlicher macht. 

Hingegen kann man die Einteilung in 19 wohlerwogene regionale Abschnitte, 
zuzüglich einer allgemeinen Sektion mit mehrere Regionen umfassenden Arbeiten, 
ohne weiteres billigen. Bei der Unterteilung jedes Abschnittes in sechs Sachgruppen 
(Cultural and Social Anthropology; Material Culture and Applied Arts; Folk Lore and 
Folk Arts; Prehistoric Archaeology; Physical Anthropology; Miscellanea) erregen die 
ersten drei einige Bedenken. Wenn nicht jedes Werk genau geprüft wurde, sind 
Fehlplazierungen allzu leicht möglich, oft genug auch wird man im Zweifel sein, wel- 
chem Sachgebiet es zuzuordnen ist. So ist zu beanstanden, daß Arbeiten über das 
Fadenkreuz, einen vorwiegend religiösen Gegenstand (Nr. 796, 814, 980), über Mega- 
lithen (Nr. 804, 808, 981), über Schädelkult (Nr. 810) und über Spiele (Nr. 811) unter 
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Material Culture and Applied Arts geführt werden. Sie hätten unbedingt unter Cultural 
Anthropology gehört. | 

Für genauere Durchsicht hat sich der Rezensent auf seine eigentlichen Gebiete 
Assam und Ostbengalen beschränkt. Zuerst schien es ihm, als ob einiges Wichtige 
fehlte, als er aber an Hand der Autorenliste nachprüfte, die praktischerweise mit den 
Literaturnummern versehen ist, fand sich doch das meiste vor. Es stand dann in einer 
Rubrik, in der es nicht ohne weiteres zu erwarten war, ein Zeichen, daß das ange- 
wandte bibliographische System nicht ganz einwandfrei ist. 

Verschiedenes hätte nicht übersehen werden sollen: Fürer-Haimendorf, Christoph 
von, Megalithic culture of Assam. In Schnitger, F. M., Forgotten kingdoms in Sumatra. 
E. J. Brill, Leiden 1939, S.215—222 (zu „Assam“); Konietzko, J., Die Konietzko'sche 
Indienexpedition 1927, Ethnologischer Anzeiger (Stuttgart) 2 (1929) 31—33 (zu „East 
Bengal”); Lewin, T. H., A Fly on the wheel, or how I helped to govern India. London 
1912 (zu „General“; es wird eine Menge aus der englischen Zeit vor 100 Jahren, beson- 
ders aus den Chittagong Hill Tracts, von den Lushai und Shendu berichtet); Shake- 
spear, L. W., History of Upper Assam, Upper Burmah and Northeastern frontier. Mac- 
millan & Co., London 1914 (zu ,Assam"; handelt zwar in der Hauptsache von den 
frühen Beziehungen der Briten zu den Bergstämmen, enthält aber auch eine Anzahl 
ethnographisch interessanter Abbildungen); Kauffmann, H.E., Die Fallen der Thadou 
Kuki in Assam. Ztschr. f. Ethnol. 70 (1938) 1—18 (zu ,Assam“; ohne Uberheblichkeit 
gesagt, dürfte dieser Artikel doch für das Thema Fallen im westlichen Hinterindien 
grundlegend sein). 

Der genannte L. W. Shakespear ist wohl nicht angeführt worden, weil er eine 
„Geschichte“ von Oberassam usw. bringt. Man mag sich aber doch fragen, ob Werke 
wie E. A. Gait, A history of Assam, 1926; A. S. Reid, Chin-Lushai land, 1893, R. G. 
Woodthorpe, The Lushai expedition, 1873, und eine Anzahl anderer, die in ihren an 
sich historischen Berichten auch ethnographisches Material brachten (Woodthorpe z.B. 
hat wichtiges und einmaliges), einfach auszulassen waren. Hier ist ein Grenzgebiet, 
das sorgfältiger hätte beachtet werden sollen. 

An Umzustellendem fiel mir auf: Lewin, T.H., Wild races of South-eastern India, 
1870 (Nr. 4199), das Standardwerk für die Chittagong-Stämme, gehört selbstverständlich 
nicht unter „General", sondern unter „East Bengal”. Dalton, E.T., Descriptive Ethno- 
logy of Bengal, 1872 (Nr. 1056), hingegen muß seinen Platz unter „General“ finden, 
da nicht nur „West Bengal”, wo das Buch jetzt genannt ist, sondern auch Ostbengalen, 
Assam usw. erfaßt werden. Die 20 Bände von Hunter, W. W., Statistical account of 
Bengal, 1875—1877 (Nr. 1154), betreffen nicht nur West-, sondern auch Ostbengalen, 
sie hätten also unter „General gestellt oder u. U. nach Regionen bandweise aufge- 
gliedert werden müssen. Godwin-Austen, H.H., On the Garo Hills, 1873 (Nr. 1322) und 
On Garo hill tribes, Bengal, J. A. I. 2 (1872) 391—396 (wie das Zitat richtig lautet, unter 
Nr. 1271 wurde es offenbar mit des gleichen Autors Stone monuments of the Khasi, 
Nr. 616, verwechselt) hätten, trotz der alten Verwaltungsbezeichnung Bengal im Titel, 
unter ,Assam” gehört. 

Steht unter „East Bengal” Fryer, G.E., On the Khyeng people ... Arakan, 1875 
(Nr 1270), so wären auch die anderen Autoren über Arakan-Völker zu bringen gewesen, 
wie Bianchi, Hughes, Latter, Marre, Phayre, St. Andrew - St. John, Trant usw., denn 
diese Völker, die Mru/Mro, Khumi/Khami, Chak usw. leben zu beiden Seiten der ost- 
bengalisch-burmanischen Grenze und können nur einheitlich behandelt werden. 

Einige im Text vorkommende Zeitschriften sind in die an sich sehr dankenswerte 
„Check List of Periodicals and Bibliographies", S. 13—22, nicht aufgenommen, so Ethno- 
logischer Anzeiger, Geographica Helvetica und Völkerforschung. Die Nummern 597 
und 4094 sind identisch. Sehr zu begrüßen sind die zu jedem Abschnitt unter C. Field 
Research gegebenen Data über 1940---1954 ausgeführte Feldforschung mit den Adressen 
der betreffenden Wissenschaftler; leider wurde der von Professor Ch, v. Fürer-Haimen- 
dorf versandte Fragebogen von manchen allzu nachlässig behandelt, niemand aber 
sollte eine solch günstige Gelegenheit ausschlagen, sich Kollegen bekannt zu machen, 
um vielleicht mit ihnen in Gedankenaustausch zu treten, 

Zufällige Druckfehlerlese: Nr. 694 muß heißen: Kookies or Lunctas. 
Nr. 596 muß heißen: Vol. 64 (nicht 54). 
Nr. 597 muß heißen: pp. 421—440 (nicht 424—440), 


Nr. 813 muß heißen: 1937 (nicht 1938). 
Nr. 982 muß heißen: Vol. 48 (nicht 46). 
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: Nun genug des Kritisierens, das Buch ist gut, ist sehr brauchbar, und vor allem 

füllt es eine schon längst unangenehm bemerkte Lücke. Um gerecht zu sein: mag einiges 
fehlen, so bringt es andererseits Titel, die der Kritiker in seiner privaten Bibliographie 
noch nicht notiert hatte. Und uns beiden gleichermaßen fehlen einige unbekannte 
Autoren, die Verrier Elwin für sein kürzlich erschienenes Werk India's North-east 
frontier in the nineteenth century, O. U.P. 1959, ausgegraben hat, So ist des Biblio- 
graphierens kein Ende! HEAR a Ut bmMann. 


Hansen, Henny Harald: Some costumes of highland 
Burma (at the Ethnographical Museum of Gothenburg). Etnologiska 
Studier 24, Etnografiska Museet, Göteborg 1960. 81 S., 27 Fig., 1 Farbtafel. 
Preis brosch. Schwed. Kronen 10,—. 


Erfreulich, wieder einmal einen Artikel ‚aus dem Bereich der materiellen Kultur 
durchblättern zu können, die in den letzten Jahren immer mehr vernachlässigt scheint. 
Dabei gäbe es auf diesem Gebiet genug zu tun, um den in der beschreibenden Völker- 
kunde mit Recht gestiegenen Ansprüchen einigermaßen gerecht zu werden. 

Auch die vorliegende Untersuchung, die sich die im Göteborger Museum bewahrte 
Kleidersammlung von Bergstämmen der burmanischen Shan-Staaten vornahm, läßt 
einige Wünsche offen. Vor allem ist die Stückzahl zu klein, um mehr als eine allge- 
meine Typologie zu geben. Es wäre zu fordern, daß eine die Bestände von weit mehr 
Museen umfassende Arbeit das Thema gültig ausschöpfte, doch wollen wir die Leistung 
Hansens dankbar als einen Schritt auf diesem Wege anerkennen. 

Zuerst gibt er eine Beschreibung mit den Maßen jedes unter seiner Museums- 
nummer registrierten Stückes. Leider fehlt die so wichtige Darstellung der geometri- 
schen Muster auf Tüchern der Kachin und wie sie mit Kauri oder anderem verziert sind 
(S. 18, Fig. 1; S. 39, Fig. 13b; S. 42, Nr. 35.39.279); manches ist auch nicht genau genug, 
z. B. S. 34, Nr. 35.39.801, wo es heißt, der obere Rockteil sei aus „gestreiftem, rotem 
Baumwolltuch“, während die zugehörige Abbildung, Fig.24, ein Muster zu zeigen 
scheint. Allerdings ist die Reproduktion dieser, wie auch der anderen Fotografien nicht 
sehr deutlich. 

Der Autor hat bereits in seinen „Mongol costumes“ (Nationalmuseets Skrifter, 
Etnografisk Raekke III, Kopenhagen 1950) eine Analyse der Schnittformen und ihrer 
Ableitungen für die einzelnen Kleidungsstücke vorgenommen, und dieses System auch 
auf die Kleider der burmanischen Bergstämme angewendet. Man darf sich nach seinen 
eingehenden Studien darauf verlassen und die von ihm vorgeschlagene Einteilung 
annehmen (S. 47—49), Eine gute Hilfe zum Verständnis sind die instruktiven Schnitt- 
skizzen. Hier wäre allerdings zu erwähnen gewesen, daß der aus einem viereckigen 
Tuchstück zusammengenähte röhrenförmige Rock aus dem einfach um die Hüften ge- 
schlungenen, also offen drapierten Lendentuch entstanden ist (S. 31, 74). Diese Entwick- 
lung wurde wohl durch hochkulturlichen Einfluß bewirkt. 

Die benutzte Literatur ist zum Teil veraltet und wurde leider nicht kritisch genug 
gesichtet. So ist meine sprachliche Einteilung in „Landwirtschaft bei den Bergvölkern 
von Assam und Nord-Burma”, ZfE. 66 (1934) S.19, die sich hauptsächlich auf Heine- 
Geldern in Buschans Völkerkunde von 1923 gründete, schon seit Jahren überholt. Die 
,siamo-chinesische” Sprachgruppe wird heute nicht mehr anerkannt; die sprachliche 
Stellung der Karen ist noch nicht genau bestimmt, man hält sie jetzt für Tibeto- 
burmanisch, das mit austroasiatischen Lehnwörtern durchsetzt ist. Heine-Geldern wäre 
gewiß selbst nicht mit allen Auszügen aus seiner, damals allerdings grundlegenden 
Arbeit einverstanden. Er, und wir alle mit ihm, sind denn doch inzwischen ein gutes 
Stück weitergekommen. H. E. Kauffmann. 


Stucki, Lorenz: Gefährdetes Ostasien. Alfred Scherz Verlag, 

Bern, Stuttgart, Wien 1959. 286 Seiten, 1 Kärtchen. 

Wie des Verfassers Leitartikel in der „Weltwoche”, Zürich, so klarsichtig ist auch 
dieses Resümee einer mehrmonatigen Asienreise, Es straft jene Lügen, die behaupten, 
man müsse wer weiß wie lange in einem Lande leben, um sogenannte „Erkenntnisse 
(nicht bescheiden nur Kenntnisse!) zu erlangen. Es kommt aber auf den Blick und das 
Geschick des Beobachters, nicht auf die Zeit seines Aufenthaltes an. 
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Immer wieder müssen wir die Erfahrung machen, „daß unser Wissen über Ost- 
asien in einem krassen Mißverhältnis steht zu seiner weltpolitischen, weltwirtschaft- 
lichen und sogar geistig-kulturellen Bedeutung” (S. 11, 281). Es gibt viel zu wenige 
Leute im Westen, „die aus echter Kenntnis und einfühlendem Verständnis für die 
komplexe Lage der Wirtschaft und der Psychologie bei der Planung beratend zur Seite 
stehen” (S. 22). Es stimmt schon, daß „wir Westler uns gewöhnlich nur die Probleme 
der Wirtschaft und Technik“ vorstellen (S.35), wenn wir von unterentwickelten Völ- 
kern reden. Darüber aber wird völlig übersehen, daß es unendlich wichtiger wäre, die 
Fundamente der jungen Staaten zu festigen, oder, wie der Referent nach seiner letzten 
Südostasienreise folgerte: ihre moralische Unterentwicklung zu beseitigen. Ähnlich 
Klaus Mehnert, mißt auch Lorenz Stucki den Amerikanern ein gerütteltes Maß Schuld 
an den Fehlschlägen im Fernen Osten zu. 

Ohne den bereits historisch gewordenen Kolonialismus ist ,die heutige Entwick- 
lung der ‚unterentwickelten Lander gar nicht denkbar” (S. 282). Die einseitigen Angriffe 
auf den Kolonialismus arten in üble Demagogie aus, denn „das wenige, worauf die 
jungen Staaten ihre neue Unabhängigkeit wirtschaftlich-technisch überhaupt basieren 
können, wie Eisenbahnen, Straßen, Telephone und dergleichen, wurde... von den Kolo- 
nialherren geschaffen“ (S.52). Da der Kolonialismus so gut wie vorbei ist, bedeutet 
der Antikolonialismus „nur mehr eine rückwärts gerichtete Polemik, die dazu dient, 
... für die Probleme der Gegenwart einen Sündenbock zu schaffen” (S. 283). 

Die Lander Südost- und Ostasiens sind mit treffender Charakterisierung bedacht: 
die innenpolitische Entwicklung Thailands in den letzten Jahrzehnten, der Aufschwung 
Südvietnams nach '’dem Indochinakrieg und seine gefährliche Stagnation seit drei 
Jahren, der wirtschaftliche Boom Hongkongs in Verbindung mit der Überflutung durch 
Flüchtlinge aus Rotchina, die labilen Verhältnisse in Indonesien, die teilamerikani- 
sierten Philippinen, und das Streben der Japaner nach einem modernen Lebensstil auf 
dem Hintergrunde ihrer alten Kultur, der Stucki sich mit Ehrfurcht naht. Sein beson- 
deres Interesse aber gilt den Chinesen, deren Bedeutung in Südostasien weit über ihre 
zahlenmäßige Stärke von rund 10 Millionen hinausgeht, „weil sie durchwegs den Ein- 
heimischen überlegen sind“ (S. 87). Auch entwirft er von den Chinesen auf Formosa 
ein von der landläufigen Meinung stark abweichendes Bild und gelangt so zu einer 
Ehrenrettung des Tschiang-Kai-schek-Regimes, das für asiatische Verhältnisse einen 
Musterstaat geschaffen hat. 

Dies gerade macht Stucki so sympathisch, daß er ganz unorthodox nicht auf den 
in Deutschland so ausgetretenen Pfaden des Journalismus wandelt, sondern daß er, 
den Dingen auf den Grund gehend, sie auch von der anderen Seite her betrachtet und 
dabei die von der unseren ganz und gar verschiedene asiatische Denkweise und 
Lebensauffassung berücksichtigt. H. E. Kauffmann 


Plischke, H.: Der Stille Ozean. Entdeckung und Erschließung. 
R. Oldenbourg Verlag. Janus-Bücher, Bd. 16. München 1959. 94 Seiten. 


Der Verfasser, em.o, Professor für Völkerkunde an der Universität Göttingen, 
legt mit diesem kleinen Bändchen eine höchst willkommene Zusammenfassung über die 
geographisch-ethnographische Entdeckungsgeschichte des Stillen Ozeans vor. Das viel- 
verzweigte Material wird in vier Epochen zusammengefaßt, die wiederum in ihrer 
universalhistorischen Verschränkung aufgefaßt und dargestellt werden. 1. Die spanische 
Zeit und der Kampf gegen die spanische Vorherrschaft 1513—1760; 2. Die Zeit der 
großen Entdeckungsfahrten 1760—1830; 3. das 19. Jahrhundert, und schließlich 4. das 
20. Jahrhundert. Zwei Tabellen über die Entdeckungen im Stillen Ozean und die 
koloniale Erschließung in chronologischer Anordnung beschließen die Ausführungen. 

Der Verfasser hat es verstanden, auf engem Raum die Grundzüge dieses nur 
wenig bekannten Kapitels der Wellgeschichte plastisch herauszuarbeiten. Deutlich 
heben sich die Personengruppen und Motive voneinander ab, die im einzelnen die 
Entdeckungen und Erschließung des Stillen Ozeans bis auf den heutigen Tag voran- 
getrieben haben, Wenn sich dieses Bändchen auch vornehmlich an den Laien wendet, 
so wird auch jeder Fachkollege dankbar nach dem Buch greifen. Denn nicht nur die 
mitgeteilten Einzeltatsachen frischen seine Erinnerung auf, sondern vor allem jene 
universalhistorisch orientierte Darstellung vermittelt jenen Überblick, den man bei den 
mühseligen Arbeiten an Spezialproblemen so leicht aus dem Auge verlieren kann, 

C. A. Schmitz 
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Röder, Josiet: Felsbilder und Vorgeschichte des Mac- 
Cluer-Golfes, West-Neuguinea. In Zusammenarbeit mit 
Albert Hahn. Ergebnisse der Expedition des Frobenius-Instituts 1937/38 
in die Molukken und nach Holländisch-Neuguinea, Bd. IV 1959, Verlag 
L. C. Wittich, Darmstadt. 162 Seiten, 296 Abbildungen, 2 Karten. 


Das Buch ist das letzte Ergebnis einer Expedition des Frobenius-Instituts nach 
Ost-Indonesien und Holländisch-West-Neuguinea im Jahre 1937. Der Verfasser, Josef 
Röder, hat hier mit Hilfe des Zeichners Albert Hahn vor allem einen wesentlichen 
Beitrag zur Felsbilderforschung überhaupt und besonders zu Vergleichs- und Datie- 
rungsmöglichkeiten im einzelnen geliefert. Röder sagt selbst: „Die Felsbilder des 
MacCluer-Golfes können an einer wichtigen kulturellen Nahtstelle zwischen Indo- 
nesien und Neuguinea so etwas wie ein historischer Pegel für die nur in der zeitlichen 
Ebene der heutigen Kunst der Eingeborenen erkennbare Kunstentwicklung ganz West- 
Neuguineas sein. Einzelmotive dieser Felskunst findet man im Osten und Westen von 
dieser Marke reichlich wieder. Das mag für die Erklärung der Bilder nach ihrem 
geistigen Gehalt wichtig und anregend sein. Wichtiger im Sinne des angedeuteten 
Zweckes dieser Veröffentlichung scheint die genaue Herausarbeitung der Schichten 
und Stile (soweit möglich), ihre Verbindung zueinander und zu den anderen Alter- 
tümern, die Herausarbeitung der Motivverflechtungen und damit des ganzen Charak- 
ters dieser Kunst, sowie schließlich auch die Frage nach der Beurteilung des Alters 
der verschiedenen sich deutlich voneinander abhebenden Einflüsse.” 

Das Buch gibt einen ausführlichen Überblick über das Land, also den Südrand des 
MacCluer-Golfes, sowie seiner Bewohner und deren materielle und geistige Kultur. 
Als bemerkenswert wird das Geschichtsbewußtsein dieser Menschen hervorgehoben, 
die, an einem Schnittpunkt verschiedener und gegensätzlicher Kulturen lebend, die 
verschiedenen Einflüsse, die auf sie eindringen, verarbeiten und auch in eine gewisse 
historische Ordnung bringen müssen. 

Das eigentliche Arbeitsgebiet der Expedition umfaßte den südlichen Rand des 
MacCluer-Golfes zwischen den Orten Kokas und Goras, etwa 50 km voneinander ent- 
fernt, und vor allem die Inseln Arguni, Fuum, Ogar und Tabulinetin mit über 30 mit 
Namen aufgeführten Plätzen, in denen Felsbilder entdeckt und Grabungen ausgeführt 
wurden. Das Ergebnis der Grabungen zeigte drei Schichten, deren Verbindung mit den 
Felsmalereien jedoch nicht ganz gesichert ist. Unter den Felsbildern, deren Wiedergabe 
Albert Hahn besonders gelang, lassen sich drei Stile unterscheiden: ein rot-, weiß- und 
schwarzfiguriger. Die rotfigurigen Bilder sind die ältesten und zahlreichsten, Innerhalb 
dieses Stiles lassen sich verschiedene Varianten und Altersunterschiede feststellen. 
An eine absolute Datierung der Felsbilder geht Röder sehr vorsichtig heran. 

Eine Reihe von Felsbildern trägt den Namen Matuto. Nicht nur Felsbilddarstel- 
lungen tragen diesen Namen, sondern auch kleine, aus Holz geschnitzte Figuren, 
denen Opfer dargebracht werden und die als Tierherren oder Herren der Fische gelten. 
Röder ordnet diese Gestalten einer alten jägerischen Grundschicht zu. Daneben gibt 
es noch andere Figuren, Hockerdarstellungen, wie sie im östlichen Indonesien allgemein 
bekannt sind; sie werden als Ahnenfiguren angesprochen und heißen maro. Diese 
Ahnenfiguren werden höchstens noch im geheimen verehrt und sind durch den über- 
handnehmenden Islam verdrängt worden. 

Soweit man die Felsbilder datieren kann, sind die schwarzfigurigen ungefähr dem 
17. bis 18. Jahrhundert zuzurechnen, die rotfigurigen etwa 1000 Jahre älter, 

Die rotfigurige Felskunst des MacCluer-Golfes gehört zu einer neolithischen Fischer- 
bevölkerung, die in Höhlen wohnte. Erst die indonesische Überschichtung brachte dörf- 
liche Siedlungen: Hochkulturliche Elemente, wie die Ausbildung der Radjatümer, flossen 
mit ein. Die Höhlensiedlungen zeigen eine lange Dauer. 

Aus den Überlieferungen der heutigen Menschen läßt sich die Gruppe der Matutos, 
jener als „Ahnen" bezeichneten göttlichen Gestalten, in den Malereien herausfinden. 
Röder: „Sie gleichen den Tierherren jägerischer Grundhaltung so sehr, daß ein ver- 
nünftiger Zweifel an der Richtigkeit der Überlieferung im MacCluer-Golf kaum auf- 
kommen kann, zumal die entsprechenden Felsbilder selbst, teilweise ihnen gleichende 
moderne Figuren, Verehrung genießen und der heutige Kult sich auch im archäolo- 
gischen Befund ausdrückt. Die besondere Sorge dieser Matutos gilt der Erhaltung der 
Tierwelt. Die Opfer an sie, besonders das Grätenopfer, dient dem Zweck, zu ver- 
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hindern, daß „die Tiere weniger werden”; das kann nichts anderes heißen, als daß 
ihnen die Macht zugesprochen wird, die Gräten der Fische und in Ausdehnung dieses 
Gedankens auch das Gebein anderer Jagdtiere (Seekühe, Schweine) und die Schalen 
der Mollusken wieder mit Fleisch zu umkleiden bzw. zu füllen und diesen neues Leben 
zu geben. So tragen sie auf den Bildern gelegentlich selbst das Grätenmuster als An- 
deutung dieser ihrer Wirksamkeit, und wenn gelegentlich Fischbilder mit eingezeich- 
netem Grätenmuster auftreten, so werden auch diese Bilder als Ersatz für das Gräten- 
opfer gedeutet werden müssen. Was schließlich die naturalistischen Fischdarstellungen 
angeht, so wird ihre Erklärung am befriedigendsten auf der gleichen Linie gesucht 
werden. Von der weißen Ahnfrau Omimin wird erklärt, daß sie die Tiere, die sie aß, 
wieder an die Wände malte, was die enge Verbindung dieser Malereien zu dem 
Grätenopfer deutlich macht. Daraus erklärt sich m. E. auch der auffällige Naturalismus, 
speziell der Fischbilder. Im Gegensatz zu der nicht sinnfälligen Welt göttlicher und 
dämonischer Kräfte, die nur im Symbol faßbar und nur stilisierter Darstellung zu- 
gänglich war, wandte man hier sinnfällige Abbilder an, daß das Tier in seiner spezi- 
fischen Form wiedererstehen sollte. Anders hätte das Bild wohl den Zweck verfehlt. 
Was die Überlieferung nicht zeigt, machen die Felsbilder deutlich; nämlich den tier- 
menschlichen Charakter der Matutos. Der Gleichsetzung, vornehmlich mit Krokodil- 
und Eidechsenfiguren, gelegentlich wieder mit Grätenmuster, wird im Kapitel über 
die Motive nachgegangen.“ 

Ein Vergleich der Felsbilder von West-Neuguinea mit denen Australiens liegt 
nahe, doch ist die Stil-Abfolge der australischen Felsbilderkunst selbst noch zu un- 
geklärt, um prägnante Vergleiche zu erlauben. Doch sind gerade die rotfigurigen 
Malereien West-Neuguineas, die Hockerdarstellungen zeigen, also die der älteren 
Schicht, ganz bestimmten Hockerdarstellungen in Australien sehr ähnlich. Die Hocker- 
darstellungen in Australien liegen zwischen der älteren kleinfigurigen Schicht, die 
man als die des eleganten Stils bezeichnet, und dem bis in die Gegenwart reichenden 
Wodschina-Stil. Wenn die rotfigurigen Bilder West-Neuguineas etwa um 1000 n. Chr. 
angesetzt werden können, so ist derselbe zeitliche Ansatz auch für die Hockerdarstel- 
lungen Nordwest-Australiens möglich. Eine Beziehung zwischen beiden scheint durch 
die große Ähnlichkeit in der Darstellung unabweisbar. Die Hockerfiguren in Nordwest- 
Australien, die man am besten mit denen von West-Neuguinea vergleichen kann, findet 
sich vor allem im zentralen Kimberley-Gebiet, in Wonaliri und Ngungunda (Lommel, 
Kunst des 5. Erdteils), in Koralyi (A. S. Schulz, North West Australian Rock Paintings, 
Memoirs of the National Museum of Victoria 1956, Fig. 12b). 

In einer älteren Version finden sich Hockerfiguren in Wolangkolon, Bindjibi, Kam- 
budjoadangi (A.S. Schulz, North West Australian... Fig. 12a, 12c und 39. Vgl. hierzu 
Röder, Felsbilderstelle Fuum Nr. 2, S. 95; Felsbilderstelle Nr. 23, Anduir 1—4, S. 128; 
Felsbilderstelle Sora, Tafel 20, S.140; die Felsbilder bei den Kapitansteinen; ebenso 
vergleichbar Felsbilderstelle 36, Siawachva Nr. 8, 9 u. 10, Nr. 13 bildet einen sehr guten 
Vergleich zu Oenpelli, Arnhemland, Unbalanja, s. Mountford, C.P., „Arnhemland, Myth, 
Art and Symbolism", S. 112, Fig. 16, B links). Andreas Lommel. 


Anthropological Research in Netherlands New Guinea 
since 1950. Hersgg. vom Bureau for Native Affairs, Hollandia, Nether- 
lands New Guinea. The Oceania Monographs. No. 10. 1958. 33 S., 1 Karte, 
etwa 5,—- DM. 


Der Uberblick war bestimmt, auf dem 9. Pacific Science Congress, 1957 in Bangkok, 
verlesen zu werden. Dieser Umstand bedingt Kiirze und Auswahl der einzelnen Punkte. 
Wenn auch als Verfasser die zuständige Abteilung der holländischen Verwaltung auf- 
tritt, so gebühren Verdienst und Verantwortung im wesentlichen Dr. J. Pouwer. 
Eine ausgewählte Bibliographie vermittelt einen guten Überblick über die jüngeren 
Arbeiten zur Ethnographie und Ethnologie von Holländisch-Neuguinea, und die ein- 
führenden Paragraphen charakterisieren die wichtigsten Werke und Verfasser. 

Im zweiten Teil werden die Ergebnisse der verschiedenen Untersuchungen zu- 
sammengefaäßt. Und diese Zusammenfassung ist ohne Zweifel eine erhebliche wissen- 
schaftliche Leistung für sich selbst. Die Ausführungen konzentrieren sich zunächst auf 
die außerordentliche Vielgestaltigkeit der Lokalkulturen im westlichen Neuguinea. 
Diese wird im Zusammenhang mit den ökologischen Bedingungen, im Aspekt der 
Sozialordnung und der Religion besprochen. Die Verfasser wenden sich dann dem 


. 
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Problem zu, auf welche Weise sich allgemeinere Strukturmuster wenigstens im Bereich 
der Sozialordnung bereits bestimmen lassen. SchlieBlich werden „grundlegende Fak- 
toren“ der Eingeborenenkulturen sowie „allgemeine Entwicklungstendenzen“ be- 
sprochen, 

Neben der Vermittlung des reinen Sachverhaltes enthalten gerade die Ausfüh- 
rungen des zweiten Teils eine Reihe höchst wertvoller und wichtiger theoretischer 
(wenn man will funktionalistischer, sozial-ethnologischer) Bemerkungen, die ihrerseits 
bereits zu einer fruchtbaren Diskussion Anlaß gegeben haben (s. u. a. A. C. v. d. Leeden 
in Bijdragen tot de Taal-, Land- en Volkenkunde, 116, 1960, 119—-149). Dankbar ist in 
jedem Fall zu vermerken, daß dieser große geographische Raum, vor allem bezüglich 
der Sozialordnung, nach einem im ganzen ziemiich einheitlichen theoretischen Ansatz 
abgehandelt und geordnet worden ist. In diesem Sinne ist auch die kleine Karten- 
skizze bereits recht instruktiv. 

Gegenstand der Diskussion sind vor allem zwei Punkte, die ihrerseits die Dar- 
stellung und Forschung nicht unwesentlich beeinflußt haben: einmal der von Held 
stammende Begriff des Papua als eines Kulturimprovisators, der fremde Anregung 
bereitwillig aufnimmt und in oft genialer Improvisation seinem bisherigen Kultur- 
gefüge einbaut. In der Übertreibung kann diese verhaltens-psychologische Beobachtung 
dazu führen, daß man den Einfluß eines strukturierten Wert- und allgemeinen Kultur- 
musters verneint, ja überhaupt nicht mehr danach forscht. Zum anderen geht es um 
den von Pouwer besonders betonten Begriff des „lockeren Sozialgefüges“ bei ver- 
schiedenen Lokalkulturen mit amorphen bilateralen Gruppen. Pouwer bestreitet teil- 
weise, daß in solchen Kulturen unilineare Verwandtschaftsgruppen überhaupt vor- 
handen sind. Mit diesem Problemkreis wird dann auch das immerhin recht auffällige 
Auftreten einer Verwandtschaftsterminologie vom Hawaii-Typus über weite Strecken 
von Südwest-Neuguinea hinweg in Verbindung gebracht. 


Wie immer man auch im einzelnen zu diesen und anderen Problemen Stellung 
nehmen mag, ein jeder, der sich überhaupt mit der Ethnologie und Kulturgeschichte 
von Neuguinea beschäftigt, wird den Verfassern für die klare Übersicht einer weit 
verstreuten Literatur Dank wissen. Ganzer Sica meat 2 


Kooijman, Dr.S.: De Kunst van Nieuw Guinea. Verlag Servire. 
Den Haag. s. a. (1957). 135 S., 23 Abb., 13 Zeichnungen. 1 Karte. 


- Der Verfasser legt in diesem schön ausgestatteten Buch einen Überblick über die 
Kunst von Neuguinea vor, der sich an ein breiteres Publikum wendet und dabei in 
sorgfältigem Abwägen den heutigen Stand der kunst-ethnologischen Forschung ver- 
mittelt. Als Belege werden Gegenstände abgebildet, die entweder aus dem Rijks- 
museum voor Volkenkunde in Leiden, aus dem Ethnografisch Museum van de Konink- 
lijke Militaire Academie te Breda oder aus der Sammlung von Prof. Dr. Th. P. van 
Baaren stammen. Für Photographien und Zeichnungen, beide in vorbildlicher Qualität, 
zeichnen J. v. d. Post und C. Zwanenburg, beide Leiden, verantwortlich. 

In Anlehnung an die Arbeiten von Gerbrands und Linton wird Neuguinea in neun 
Stilgebiete eingeteilt: nordwestliches Küstengebiet, Humboldtbay-Sentanisee, Sepik- 
gebiet, Huongolf, Massimgebiet, Papuagolf, Torresstraße, Marind-Anim-Gebiet und 
südwestliches Küstengebiet. Bei dem immer noch unvollkommenen Zustand der Ethno- 
graphie von Neuguinea kann man natürlich über eine solche Einteilung endlos streiten. 
Für den vorliegenden Zweck genügt diese konventionelle Einteilung vollends, da sich 
die einzelnen Stilgebiete durch klar erkennbare stilistische Merkmale voneinander 
unterscheiden lassen. Die Stilgebiete werden dann einzeln vorgeführt, und der Verf. 
ist bemüht, einmal den Funktionssinn der wichtigsten Kunstobjekte in diesen Stil- 
gebieten zu beschreiben und zum anderen die stilistischen Charakteristika klar heraus- 
zuarbeiten. Wo immer möglich, werden Herkunft, Entwicklung und Variation gegebener 
Motive aufgezeigt. Dieses Vorgehen führt dann in der Regel noch einmal zu einer 
Untergliederung der oben angegebenen Stilgebiete. Das Ergebnis ist eine übersichtlich 
angeordnete Beschreibung, die von großer Sachkenntnis zeugt und auch nicht frei ist 
von liebevoller Vertiefung in einzelne Probleme. 

Es ist meiner Ansicht nach sinnlos, an ein solches Buch die kritische Sonde des Spezia- 
listen anzulegen. Der Fachmann lernt zahlreiche neue Stücke kennen, die noch nicht 
ıbgebildet waren, und er fühlt sich durch die sorgfältige und zuständige Präsentation 
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auf das Angenehmste berührt. Der Laie aber wird auf geschickte Weise mit den typischen 
Erzeugnissen und dem Sinn der Kunst von Neuguinea bekannt gemacht. Eine klug 
angeordnete Bibliographie erleichtert jedermann weiteres Lesen. So sei denn beiden, 
Fachmann und Laien, dieses Buch empfohlen und dem Autor herzlich gedankt. 

Che SIC 


Saul H Riesenberg—-& Shigeru KaneshirosA Caroline 
Islands Script. Bureau of American Ethnology Bulletin 173, Anthro- 
pological Papers No. 60, Washington 1960. 


Die Existenz einer einheimischen Schrift in den Zentralkarolinen ist seit der Ham- 
burger Südsee-Expedition und Macmillan Brown flüchtig bekannt, aber erst jetzt durch 
die vorliegende Untersuchung von Riesenberg und Kaneshiro in ihrer Entstehung und 
Wesensart befriedigend geklart worden. Entgegen Spekulationen tiber einen Zu- 
sammenhang mit einem sogenannten ,,indo-pazifischen System", wie sie von Imbelloni 
angestellt wurden, erweisen sich die beiden auf den Atollen um Woleai vertretenen 
Schrifttypen als rezente Formen, die im Zuge einer Stimulusdiffusion aus hochkultu- 
rellem Vorbild erwuchsen. Die Karolinenschrift gehört damit typologisch wie genetisch 
in die gleiche Kategorie von Schriften wie jene der Vai, Bamun oder Cherokesen. Ihr 
Entstehungsprozeß kann folgendermaßen rekonstruiert werden: Ein amerikanischer 
Missionar, der im Jahre 1905 auf dem Atoll Eauripik landete, führte dort ein Alphabet 
ein, wie es auf den Nomoi-Inseln entwickelt worden war. Die Eingeborenen faßten die 
Namen der Buchstaben als Silben auf und wandelten das Alphabet in eine Silbenschrift 
um (Typ 2). Bei der weiteren Übertragung nach Faraulep zeigten sich die Mängel des 
Schriftsystems gegenüber den Erfordernissen des einheimischen Dialektes. Zwischen 
1907 und 1909 erfanden die Bewohner von Faraulep deshalb eine Anzahl neuer 
Zeichen (Typ 1). Zum Teil dienten dabei Objekte ihrer natürlichen und kulturellen 
Umwelt (Pflanzen, Fische, Geräte) als Vorbild, wobei der Lautwert nach dem Rebus- 
prinzip bestimmt wurde; zum Teil wurden bereits vorhandene Zeichen abgeändert oder 
sogar japanischen Mustern entlehnt. Die Karolinenschrift ist noch heute auf fünf 
Atollen der Zentralkarolinen in Gebrauch. 

Schrifttheoretisch interessant ist der lockere Grad der Übereinstimmung zwischen 
graphischem Zeichen und sprachlichem Silbenwert. Die beiden Schrifttypen umfassen 
insgesamt 97 Elemente mit Silbenwert. Demgegenüber kommen im Sprachgebrauch von 
Woleai mindestens 250 bis 300 Silben vor. Entsprechend muß ein Zeichen oft mehreren 
Lautwerten dienen. Entweder bleibt der anlautende Konsonant gültig, während der 
folgende Vokal variiert, oder benachbarte Phoneme können einander im Anlaut ver- 
treten. Andererseits können auch für die gleiche Silbe verschiedene Zeichen stehen, 
so daß keine Konstanz bei Textschreibungen gewährleistet ist. Ausführliche Zeichen- 
listen und Textbeispiele in dem lesenswerten und verdienstvollen Bändchen verdeut- 
lichen die Struktur dieser mikronesischen Schrift. Thomas S. Barthel 


Kiernberger, Anna:-Morphologisché Untersuchungen 
am Gebiß und den Zähnen der Buschmann-Hotten- 
totten-Gruppe. RUDOLF POCH'S Nachlaß, herausgegeben von der 
Österreichischen Akademie der Wissenschaften in Wien. Serie A: Phy- 
sische Anthropologie, X. Band. 38 Seiten. Mit 9 Abbildungen im Text. In 
Kommission bei Rudolf M. Rohrer, Wien 1955. 


Die Studien erfolgen an Gebiß und Zähnen von 40 Buschmännern, 9 Buschmann- 
Mischlingen, 15 Buschmännern oder Buschmann-Mischlingen und 8 Koranna, wozu sich 
noch 3 bzw. 1 Neger aus Bamum, Kamerun, bzw. Conakry, Westafrika, gesellen. Teil I 
(Gebiß) ist gewissermaßen eine allgemeine Morphologie und eine weltweite Rassen- 
kunde des Gebisses, in die die Khoisanidenbefunde eingebettet werden. Teil II (Zähne) 
bietet eine Zusammenfassung der allgemeinen Morphologie menschlicher Zähne, auf 
deren Hintergrund die Khoisanidenzähne beurteilt und zudem als Specimen herrschen- 
der Zahnentstehungstheorien aktiviert werden. 


Die Artikulationsformen des Bisses waren bei 39 Khoisaniden überwiegend (n=24) 
psalidodont (Scherenbiß), weniger oft (8) labidodont (Zangenbiß) und relativ häufig 
pathologisch: je zweimal hiatodont, opisthodont und Koganei's (1934) Zickzack- 
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Biß sowie einmal leichte mandibulare Prodentie, wie die bisher als Progenie bezeich- 
nete Form hiermit treffender benannt wird. Scheren- und Zangenbiß scheinen durch alle 
Rassen und Völker durchzugehen, ohne irgendwie ein Charakteristikum abzugeben. 
HatKoganei (1934) eine gewisse Umformung des Bisses vom herrschenden Zangen- 
zum vorherrschenden Scherenbiß postuliert, so kann darauf verwiesen werden, daß bei 
der protomorphen Rasse der Khoisaniden und bei Anthropoiden (34 bzw. 17 Schädel 
des Naturhistorischen Museums bzw. des Anthropologischen Institutes in Wien) beide 
Formen nebeneinander vorhanden sind. Auch treten Reduktionserscheinungen nicht 
etwa im Unterkiefer häufiger als im Oberkiefer auf, noch ist die Bezahnung für die 
Länge der Kiefer maßgebend. 

Die Speesche Kompensations- oder Okklusionskurve war zumeist sehr stark 
ausgeprägt, konnte aber auch oft (12) ganz gering erkennbar sein und fehlte nicht sel- 
ten (9) überhaupt. Das Liegen der Kronenspitzen sämtlicher Zähne in einer horizon- 
talen Ebene entspricht dem kindlichen Milchgebißzustand und bezeugt hier bei den 
Khoisaniden das Persistieren einer früheren Entwicklungsstufe. Verfasserin verweist 
auf die bislang unbeachtet gebliebene verschieden ausgeprägte bukkolinguale Neigung 
der Kaufläche, so daß zur Okklusionskurve noch der schraubenförmige Verlauf der 
Kaufläche tritt. Wenn Bruno (1929) eine Beziehung der Okklusionsform zum Tuber- 
culum articulare verneint, so bleibt die funktionelle Bedeutung des ersten Dauermahl- 
zahns innerhalb der Okklusion und das Fehlen des Gelenkköpfchens bei den keine 
Okklusionskurve besitzenden Simiern zu bedenken. Bei den Khoisaniden treten Ok- 
klusionsanomalien nur bei pathologischen Bißformen auf. 

Die am lingualen Rande diagnostizierte Zahnbogenform bei 26 Schädeln war zumeist 
(12) im Oberkiefer ellipsoid und im Unterkiefer paraboloid, seltener (8) oben und unten 
paraboloid, weniger oft (4) oben und unten ellipsoid und nur gelegentlich (2) oben 
paraboloid und unten ellipsoid, so daß von der Beschränkung einer bestimmten Zahn- 
bogenform auf einen bestimmten Kiefer nicht gesprochen werden kann. Die Durchsicht 
der Affenschädel des Naturhistorischen Museums in Wien erhellt, daß die Zahnbogen- 
form hier durchaus nicht durchgängig upsiloid ist, worauf schon Bluntschli hin- 
gewiesen hat. Nach Izard (1926) und Hellmann (1919) erfolgt das Wachstum des 
Zahnbogens von vorn nach hinten; von einer konkreten Zahnbogenform kann erst 
nach dem Durchbruch des vollständigen Dauergebisses gesprochen werden. 

Die Hochgradigkeit der Abkauung der Khoisanidenzähne ist angesichts der Nah- 
rungszubereitung verständlich. Doch ist nicht schon bei Kindern eine so weitgehende 
Abrasion erfolgt, wie sie Euler und Werner (1939) aus der schlesischen und rhei- 
nischen Steinzeit berichten. Doch erreicht die Abkauung maturer Individuen oft das 
zervikale Drittel des Zahns, und die Zahnhöcker sind bei adulten Individuen gerade 
noch zu erkennen. Bei Individuen mit bereits durchgebrochenem ersten und zweiten 
Dauermolar und Abkauungsgrad 1 sind die Alveolenwandungen durch sehr starken 
Kaudruck schon derart atrophiert, daß die beiden bukkalen Wurzeln der oberen Mola- 
ren sichtbar zutage liegen. 

Die Buschmänner gelten als Beispiel einer kleinzähnigen Rasse. I,, C und M3 des 
Oberkiefers sowie Ij, Is, C, Pı, Po und M; des Unterkiefers fallen hinsichtlich Breite und 
Höhe in die europide Variation. 

Der mittlere obere Schneidezahn der Khoisaniden ist weder schaufel- noch meißel- 
förmig, vielmehr legen sich die beiden Limbus dentis ganz aneinander und schließen 
das Foramen coecum ein, das allerdings nicht immer vorhanden ist und dann durch ein 
zwei- bis dreigeteiltes Tuberculum dentis vertreten wird. Es handelt sich um eine Bil- 
dung, wie sie für den seitlichen oberen Schneidezahn üblich ist, der hier als weitere 
Ausprägung jene Form zur Seite steht, bei der es weder zur Ausbildung eines Tuber- 
culum dentis noch eines Limbus dentis kommt, indem eine zur Zahnachse parallele 
kurze Furche in der Mitte der lingualen Kronenfläche verläuft. Auch bei den Khoi- 
saniden ist der mittlere untere Schneidezahn der kleinste Zahn des ganzen Gebisses. 
Ein deutlich ausgebildeter Limbus dentis und ein viel stärker entwickeltes Tuberculum 
dentis sind beim seitlichen unteren Schneidezahn häufiger als beim mittleren. Mit 
Adloff sind die vielen Formvariationen an der lingualen Schneidezahnfläche der 
Khoisaniden als äußerst spezialisiert und nicht als primitiv zu bezeichnen. 

Der von der Schmelz-Zement-Grenze zur mittleren Spitze des Eckzahnes ziehende 
Abknickungswulst ist nicht sehr scharf ausgeprägt, so daß die Kronenform nicht — wie 
etwa beim Neger — „prämolariform“ erscheint, sondern die Lingualflachen von Eck- 
und Schneidezähnen bilden eine Einheit. Die Eckzähne der Buschmänner sind sehr 
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klein, grazil und äußerst spezialisiert strukturiert, indem das nicht kräftig ausgebildete 
Tuberculum dentis stark variiert und in Wechselwirkung mit den Limbus dentis tritt, 
indessen die Negriden, die Hottentotten und die mit Negriden vermischten Busch- 
männer äußerst kräftig entwickelte Eckzähne mit stark ausgeprägtem Tuberculum 
dentis ohne feineres Relief besitzen. 

Bei den Khoisaniden sind der bukkale und der linguale Höcker der Prämolaren 
oben gleich stark und unten nicht so gleichmäßig entwickelt. Die sexi- oder quinqui- 
tuberkuläre Kronenform nah de Jonge Cohen bietet sich hier nicht als richtige 
Höckerbildung dar, sondern als nur unter der Lupe wahrnehmbare, auffallend kon- 
stante, wenn auch in ihrer Größe äußerst stark variierende Falten. Zusätzliche Falten 
treten hinzu, die die Diagnostizierung erschweren. Die Differenzierung der Höcker der 
khoisaniden Prämolaren an Hand der Trituberkulartheorie nach Cope (1889) und 
Osborn (1897) stößt auf erhebliche Schwierigkeiten, indessen empfehle sich eine 
Herausarbeitung der feineren Struktur der Eckzähne gemäß den Vorstellungen von 
de Jonge Cohen und nach der Dimertheorie Bolks, 

Janzers (1927) vier Formen des oberen ersten Molaren sind bei den Khoi- 
saniden vertreten. Der obere zweite Molar ist wegen des Ausbildungsgrades des disto- 
lingualen Höckers etwas kleiner, der vielfach durch eine Furche abgesetzt ist, sich 
sehr häufig in zwei bis fünf Höckerchen teilt und gelegentlich nicht als solcher aus- 
gebildet wird, vielmehr als Falte oder Wulst, so an das Cingulum erinnernd. Jan- 
zers vier Formen einschließlich des dreihöckerigen ohne Hypocon sind vertreten. 
Der dritte obere Molar der Khoisaniden ist immer kleiner als der erste obere und zeigt 
eine vielfältige Variabilität des distolingualen Höckers sowie atypische Bildungen 
bis zum Zapfenzahn. 

Bei den Khoisaniden ist vor allem (78,4 Prozent) der fünf- und dann (21,6 Prozent) 
der sechs-, nicht aber der vierhöckerige Typus des ersten unteren Molaren (n = 46) 
vorhanden; in drei Fällen bestand zwischen rechts und links Typenverschiedenheit, die 
bisher noch nicht beim Menschen festgestellt worden war. Der zweite untere Molar 
(n = 54) kann sechshöckerig (7,4 Prozent) sein und ist meistens (55,6 Prozent) fünf- und 
ferner (37 Prozent) vierhöckerig. Der dritte untere Molar (n = 32) wurde fünf- (15) und 
sechshöckerig (10) festgestellt, einmal auch vierhöckerig und mehrmals ausgestattet mit 
Schmelzfalten ohne einen ausgebildeten Höcker. 

Bei den Khoisaniden tritt das Tuberculum Carabelli an den ersten oberen, ge- 
legentlich aber auch an den anderen Molaren auf, wobei der Talon (das Hypocon) 
niedriger als das Trigon gestaltet ist, ja, manchmal nur als wohlausgebildete Falte, die 
vom Metacon zum Protocon zieht, um in einem Falle noch das Tuberculum Carabelli 
zu bilden. Gerade dieser letztere Fall spricht für eine gemeinsame Basis von Talon und 
Tuberculum Carabelli, nämlich nach der Theorie von Cope-Osborn als Differen- 
zierungen des Cingulum, so daß ein Morphogenese des Tuberculum Carabelli aus dem 
Trimer nach der Bolkschen Theorie gegenstandslos geworden ist. Bei den Lemu- 
riden des Naturhistorischen Museums in Wien ließ sich dieser an einem Khoisaniden- 
zahn erhellte Zusammenhang zwischen dem Talon und dem dem Tuberculum Carabelli 
hier gleichzusetzenden Höcker an der Lingualfläche des mesialen Höckers erhärten wie 
auch die gegenüber dem Trigon niedrigere Höhe des Talon, der dann als Falte um den 
distolingualen Teil herumzog und keinen eigentlichen Höcker ausbildet. Der dritte 
Unterkiefermolar eines Buschmannes trägt — links stärker als rechts ausgeprägt — 
einen irregulären, als Tuberculum paramolaris zu deutenden Höcker am mesiobukkalen 
Höcker, so daß Verfasserin die Frage aufwirft, ob ein Konnex zwischen dem Tuber- 
culum paramolaris und den bukkalen Höckern der Lemuriden bestehen könnte. 

Die Schmelzrunzelung der Molarenkrone wird zum wichtigsten Charakteristikum 
des Khoisanidenzahnes. Die Fältelung zieht parallel von der Höckerspitze zu den 
Hauptfurchen der Molaren. Da kindliche Zahnscherbchen von Molaren rezenter Euro- 
piden mit einer beim Erwachsenen fehlenden Runzelbildung ausgestattet sind, könnte 
die Runzelbildung der Khoisanidenzähne durchaus ein persistentes früheres Entwick- 
lungsstadium verkörpern, das sich auch in den offenbar für die Zahnanlage eines 
vierten Molaren bestimmten alveolenartigen Vertiefungen im postmolaren Anteil des 
Alveolarfortsatzes der Khoisaniden widerspiegelt. 

Berichtet die Einleitung über das zur Untersuchung gelangte Material, das Pöch 
auf seinen Reisen 1907—1909 in der Kalahari gesammelt hat, so schließt die gehaltvolle 
Schrift mit einem Verzeichnis des verwendeten Schrifttums. Im Grunde genommen han- 
delt es sich um eine anthropologische Monographie des menschlichen Gebisses und der 
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menschlichen Zähne mit Verweisen auf Anthropoiden und niedere Affen, die zum Vor- 
wurf ‚genommen wird, das kostbare Khoisanidensammelgut einzureihen und zu all- 
gemeingültiger Aussage zu veranlassen. Bei den Khoisaniden stehen höchst speziali- 
sierte Merkmale hart neben dem Persistieren früherer Entwicklungsstufen. Die Ver- 
fasserin hat die gewiß nicht leichte Aufgabe mit großem Geschick gemeistert und auf- 
gezeigt, wie wertvoll kleine Fundserien in Wirklichkeit sein können. 


Kank Ro the bu tra 


Leuzinger, Elsy: Afrikaiin der Reihe Kunst der Welt — 
Die außereuropäischen Kulturen. 23 S., 64 farbige Abb., 
144 Strichzeichnungen, 5 Karten, Ln. in Ks. 29,80 DM. 


In dem rund 60 Seiten umfassenden ersten Teil („Allgemeine Betrachtungen“) 
zeichnet Elsy Leuzinger zunächst die „Begegnung mit der Negerkunst", die 
„Entdeckung“ dieser Kunst durch Künstler, Kunstliebhaber und Sammler um die Jahr- 
hundertwende. Dann erstehen ,Das Land und die Menschen” (Topographie, Klima, 
Rassen, Kunst und Kultur) vor unseren Augen, wobei die im Anhang beigegebenen 
Karten wichtige Hilfsmittel sind. Die nächsten Kapitel sind der „Religion“ und der 
„Soziologie“ gewidmet. Nach diesen behandelt die Verfasserin die für die Kunst- 
betrachtung so entscheidenden Fragen nach Material und Technik und nach der Form, 
womit diese einleitenden „allgemeinen Betrachtungen“ abgeschlossen werden. 


E.Leuzinger stellt im Kapitel über die Form mit Recht heraus, daß der Neger 
keineswegs unbewußt arbeitet, wie oft angenommen wird. „Das Zusammenspiel der 
plastischen Rundungen, der Flächen und Kuben, der Vertiefungen und Erhebungen 
ist kein zufälliges Gelingen.“ Sie weist darauf hin, wie bei dem Arbeitsprozeß der 
Künstler den Block dreht, wendet ihn von allen Seiten betrachtet, um ihn seiner vollen 
Dreidimensionalität entgegenzuführen. Er kennt sehr gut die Forderungen und inneren 
Gesetze der Plastik und weiß z. B. auch, welche Bedeutung dem Schatten zukommt. 
Symbolische Zeichen werden so eingefügt, daß sie die ästhetische Wirkung nicht stören. 

Bei der Frage nach dem Stil der Negerkunst, bei der sie die verschiedenen Gegen- 
satzbegriffe (naturalistisch — abstrakt, Pfahlplastik — Rundplastik, klassisch — prae- 
klassisch) kritisch erörtert, greift sie auf den seinerzeit von Felix Speiser bei 
seinen Untersuchungen der melanesischen Kunst geprägten Begriff „Primärstil“ zurück. 
Sie hält diesen Begriff für gut und möchte ihn gebrauchen „für die noch tastenden 
Versuche, einem geistigen Begriff eine lapidare Form zu geben, ohne sie mit beson- 
deren Merkmalen auszustatten”. Der Primärstil „als gleichartiges, wenig differenziertes 
Stadium” leite die Kunstentwicklung jeglicher Völker ein. Der „Primärstil-Künstler“ 
begnügt sich bei einer Skulptur „mit rudimentärer Andeutung des Gesichts und der 
Glieder und mit einer plumpen Haltung des Körpers” (S. 44). Allerdings sind es doch 
nur vereinzelte Erzeugnisse der afrikanischen Kunst, bei denen man von einem solchen 
„Primärstil“ sprechen mag. Das Kapitel über die Form, in welchem E. L. auch auf die 
Gerätekunst und die Ornamentik, auf die Malerei und die Architektur, wie auch auf 
die Kleidung und den Schmuck eingeht, ist das beste in diesem ersten Teil. 

Durchgehend ganz hervorragend ist der zweite Teil, der den einzelnen „Stil- 
regionen” gewidmet ist. Hier macht sich die große Sachkenntnis der Verfasserin immer 
wieder bemerkbar, sei es im laufenden Text, sei es bei der Erklärung der Abbildungen. 
Jedes Kapitel dieses zweiten Teiles ist ausgezeichnet. Für die Grundhaltung Frau 
Leuzingers zur Negerkunst ist stark das Vorbild von W. Fagg bestimmend. 
Doch beherrscht sie die gesamte einschlägige Literatur, der sie sich bei ihrer Inter- 
pretation mit Umsicht bedient. Sehr lebendig geschrieben ist das Kapitel über die 
Kunst des Westsudan, zu der die Verfasserin auf Grund ihrer Feldforschungen bei 
den Bambara besonders innige Beziehungen hat. Aber auch in den anderen Kapiteln 
erweist sich E. L. als gründliche Sachkennerin, die besonders hinsichtlich der Ver- 
wendung der Statuetten und Masken sich nicht mit allgemeinen Angaben begnügt, 
sondern in jedem einzelnen Fall eine so weit als möglich vollkommene und genaue 
Kennzeichnung anstrebt. Alle in künstlerischer Hinsicht bedeutenden Völker und 
Stämme werden behandelt. Auch Ostafrika, Südostafrika und Madagaskar sind in die 
Darstellung einbezogen. Klar, übersichtlich und in guter sprachlicher Form wird die 
Kunst der einzelnen Gebiete und Gruppen charakterisiert und alles Wissenswerte 


angeführt. 
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Im Anhang bietet eine in Anlehnung an H. Baumann angefertigte Tabelle eine 
Übersicht über die afrikanischen Rassen und Kulturen. Die sich anschließende „Litera- 
turauswahl“ läßt nichts zu wünschen übrig: sie gibt die wichtigsten einschlägigen 
Werke, ohne sich in Einzelheiten zu verlieren. Besonders zu begrüßen sind die eben- 
falls im Anhang beigegebenen Erläuterungen wesentlicher Fachausdrücke. 


Schließlich sei noch die hervorragende Ausstattung des Werkes lobend hervor- 
gehoben. Die zahlreichen ausgezeichneten, durchweg farbigen Abbildungen werden 
im Text und am Rand ergänzt durch die Zeichnungen von Greta Leuzinger. Auch die 
Auswahl des Bildmaterials kann nur gelobt werden. Die meisten Originalaufnahmen 
beziehen sich begreiflicherweise auf Gegenstände aus dem Museum Rietberg in Zürich, 
das von der Verfasserin geleitet wird, und aus den Universitätssammlungen dieser 
Stadt. Daneben findet man Bilder bemerkenswerter Stücke des Britischen Museums, 
London, des Musée Royal du Congo, Tervuren, des Musée de l'Homme, Paris, 
des Lindenmuseums, Stuttgart, und anderer Museen sowie Privatsammlungen. 

FerdinandHerrmann 


Alcina Franch, Jose: Las ,Pintaderas Mejicanas vus 
Relaciones. Consejo Superior de investigaciones cientificas. Instituto 
,Gonzalo Fernandez de Oviedo”. Madrid 1958. 239 S., 407 Abb. im Text, 
2 Tafeln, 13 Tabellen, 11 Karten. 


Der Verfasser unterscheidet zwischen ,pintaderas” und ,sellos”, d.h. ,Druck- 
stöcken” und „Stempeln“. Diese Druckstöcke dienten hauptsächlich zur Bemalung des 
Körpers für zeremonielle Tänze und bei Kriegszügen. Einige Druckstöcke lassen darauf 
schließen, daß sie auch für das Bedrucken von Stoffen verwendet wurden, keinesfalls 
aber zur Dekoration von Tongefäßen. Dafür gab es ähnliche Instrumente, die in einigen 
Exemplaren noch vorhanden sind. 


Nach einer eingehenden Beschreibung der Technik und der Verwendung der Druck- 
stöcke untersucht Alcina Franch an Hand eines umfangreichen Materials die Dar- 
stellungsthemen: Götter, Menschen, Tiere, Blumen und geometrische Muster. Er ver- 
sucht, die vielfach sehr schematischen Figuren zu deuten und gelangt durch Vergleiche 
mit den Codices zu sehr überzeugenden Interpretationen, 


Bei der geographischen und stilistischen Einteilung kommt er zu folgenden Ergeb- 
nissen: die Funde verteilen sich auf Mexico, die Antillen, Mittelamerika und den 
Norden von Südamerika. 


Im letzten Kapitel stellt der Verfasser seine Hauptthese auf: er führt die Ent- 
stehung der Druckstöcke auf den Vorderen Orient auf das 3. Jahrtausend v. Chr. zurück, 
von wo aus sie sich noch im Neolitikum im Mittelmeergebiet ausbreiteten. Um das Jahr 
1000 v. Chr. tauchen die ersten Druckstöcke auf den Antillen und in México auf. Die 
frühesten Druckstöcke auf den Antillen und in Mexico stimmen technisch und formal 
vor allem mit denen auf den Kanarischen Inseln überein. Franch meint, daß bei einem 
nicht „lebensnotwendigen Instrument” wie diese Druckstöcke eine voneinander unab- 
hängige Entstehung nicht vorstellbar sei. Daher nimmt er eine Wanderung (und das 
setzt notwendig eine Völkerwanderung voraus) vom mediterranen Raum über die 
atlantischen Inseln auf Grund günstiger Meeresströmungen nach den Antillen und 
Mexico an. 


Diese These mit ihren weitreichenden Konsequenzen vom Verfasser noch selbst 
als sehr hypothetisch betrachtet — scheint aber doch, nur auf den Stempelfunden 
begründet, noch auf sehr schwachen Füßen zu stehen. 

Dennoch ist dieses ausgezeichnet bebilderte, mit vielen Karten und einer ausführ- 
lichen Bibliographie versehene Buch ein wertvoller Beitrag zur Kenntnis der altameri- 
kanischen Kulturgeschichle. 

Alcina Franch erhielt dafür 1953 den „Menendez - Pelayo" - Preis. 


H. v. Kügelgen 


